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- VI» 
VORWORT 


Askese und Asketentum in mannigfaltigen Formen sind ein - oft bestimmendes 
- Element nahezu aller seit veäischer Zeit in Indien entstandenen Religio- 
nen. Aber trotz der hervorragenden Rolle, welche die Askese im religiösen 
Leben der Inder gespielt hat (und immer noch spielt), hat tapas seinen Ur- 
sprung primär in Haalschen- und nicht in religiösen Vorstellungen. 

Ansätze zu magischem Denken finden sich bereits in der Samhitä des Rg- 
ea die Brähmanas” bezeugen vollends die Entfaltung und Dominanz der ma- 
gischen Vorstellungen von Mächten, die über den Göttern stehen und 
an welchen der Mensch - unter bestimmten Voraussetzungen - 'teilhaben' 
kann, und zwar in letzter Konsequenz so weit, daß er sogar den Göttern sei- 
nen Willen aufzuzwingen vermag oder zu anderen, wahrhaft über-menschlichen 
Taten fähig wird. Das setzt naturgemäß den außergewöhnlich befähigten Men- 
schen voraus, und zwar einen, der sich nicht nur durch umfassendes Wissen 
und geheime Einsichten in die Zusammenhänge kosmischen Geschehens auszeich- 
net, sondern der sich - schon als Vorbedingung dafür - auch durch ein hohes 
Maß an Charakterfestigkeit und Willensstärke vom Durchschnittsmenschen un- 
terscheidet. Das gilt insbesondere auch für die tapasvins in epischen Er- 
zählungen; niemals stehen gewöhnliche, mittelmäßige Menschen im Mittelpunkt: 
über sie gäbe es aus dieser Sicht nichts zu sagen. Es sind stets ysis, 
dvijottamas, munipumgavas oder auch räjarsis, von denen uns berichtet wird. 
Sie scheinen es überhaupt erst zu sein, die in der Lage sind, das kompli- 
zierte und subtile Unterfangen von Gewinnung übernormaler Macht erfolgreich 
änzugchen,” Für sie hat es offenbar zu verschiedenen Zeiten unterschiedli- 
che Methoden gegeben, übernormale Kraft/Macht zu erwerben, sei es durch 
rta/satya, durch brahman, durch Opfer oder durch tapas - oder auch durch 
eine Kombination aus allen diesen. So ist auch noch im Epos häufig erkenn- 
bar, welch tiefe Bedeutung z.B. satya für einen Asketen hat,” 


Eine umfassende wissenschaftliche Untersuchung, Analyse und Darstellung 


1 Zur Problematik des Begriffs vgl. S. 207-214. 
2 vgl. z.B. Thieme, RV, Einführung, bes. S. 10-12. 


3 vgl. Oldenberg, Schayer und Witzel; auch in der späteren Ritualliteratur 
wird der Gedanke fortgeführt, vgl. z.B. Hillebrandt, Ritual-Literatur. 


4 vgl. S. 224-230. 
5 vgl. S. 214-217. 
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der Geschichte des Phänomens tapas steht noch aus. Dies würde auch eine 
Reihe von Einzelstudien voraussetzen, die sich auf bestimmte Texte bzw. 
Textgruppen beschränken. Einen bemerkenswerten Beitrag in dieser Richtung 
hat RÜPING mit seiner Arbeit "Zur Askese in indischen Religionen" gelei- 
stet; seine primär ideengeschichtlich ausgerichtete Studie enthält grund- 
legende Beobachtungen und Erkenntnisse und gibt wertvolle Hinweise und 
Denkanstöße zur historischen Entwicklung des Phänomens tapas. 

Die von mir vorgelegte Arbeit soll einen Beitrag zur vorgenannten Ge- 
samtaufgabe leisten, indem die mit Askese und Asketentum verbundenen Er- 
scheinungen in einem umfangreichen, formal in sich abgeschlossenen Text- 
korpus, dem Epos Mahäbhärata, untersucht werden. Für die Wahl gerade dieses 
Textes sind verschiedene Gründe maßgebend gewesen: 

Das Mahäbhärata (weniger ein Literatur werk denn eine ganze Lite- 
u - im Laufe von Jahrhunderten zu der uns heute vorliegenden Gestalt 
herangewachsen - enthält nicht nur eine Fülle von relevantem Material, son- 
dern darunter vieles, was sich durch hohe Altertümlichkeit auszeichnet, so 
daß zu erwarten stand, daß seine Untersuchung Licht auf eine Zeit wirft, 
für die anderwärts die Quellen spärlich fließen. 

Die nunmehr vollständige kritische Ausgabe gibt eine solide Grundlage 


für die Behandlung textkritischer Probleme ab. 


Bei der Erfassung des Materials schieden von vornherein die didaktischen 
und philosophischen Partien des Epos’ durch die Überlegung aus, daß, wenn 
überhaupt, am ehesten die erzählenden Partien - eher jedenfalls als die di- 


daktischen Teile, die sich ja nicht wesentlich von normativen Texten der 


6 Hacker (KS, S. 8-9) schlägt den Ausdruck "anonyme Literatur" vor als 
Sammelbezeichnung für das Mahäbhärata, das Rämäyana, die Puränas sowie 
die Dharma$ästra-Texte. Man könnte auch, sagt er weiter, von gewachsener 
Literatur, von Kompilations- oder Redaktionsliteratur sprechen. - Zu 
Entstehung, Alter und Entwicklung bzw. zu den verschiedenen MBh-Editio- 
nen vgl. den Überblick in van Buitenens MBh-Übersetzung (Bd. 1, S. 
XXIII-XXXV). Zu den verschiedenen MBh-Übersetzungen vgl. van Buitenen, 
MBh-Übers., Bd. 1, S. XXXV-XXXVII. Zum Stand der MBh-Forschung vgl. 
de Jong. 


7 Es handelt sich also z.B. um das Sanatsujatiya im Udyoga-Parvan (5.42 - 
5.45) oder um die Bhagavadgitä im Bhisma-Parvan (6.23 - 6.40); auch 
Santi- und Anufgäsana-Parvan (12; 13) mit den Unterweisungen zum räja-, 
äpad- und moksa-dharma sind weitgehend didaktischer Natur. Die in 
1.2.233 angekündigten Appendices (Harivamsa bzw. Bhavisyat) wurden 
nicht berücksichtigt. 


- VIII - 


Dharmasäastra-Literatur unterscheiden - Chancen bieten, daß Einblicke in 
tapas-Vorstellungen in einer von systematischen Erwägungen noch nicht gänz- 
lich veränderten Lebendigkeit gewonnen werden können. 

Nach Konsultation der von JACOBI erstellten Inhaltsangabe schien es er- 
folgversprechend, mit der Materialsammlung beim Adi-Parvan zu beginnen: Er 
enthält eine Fülle von Belegen zum Thema, gehört zu den umfangreichsten 
"Büchern" des Epos und weist zahlreiche historische Schichten auf. Als die 


entsprechenden Belege über tapas, tapasvin und Verwandtes in den erzählen- 


den Partien des Adi-Parvan erschlossen waren, zeigte sich bei ebenso gründ- ; 


licher Durchsicht von Vana-” und Udyoga-Parvan, daß die "Grundmuster' aske- 
tischer Lebensformen, der Asketen-Eigenschaften, Askeseziele usw. - kurz: 
Askese-Charakteristika - bereits erstaunlich vollständig im Adi-Parvan vor- 
een Zwar liefern Vana- und Udyoga-Parvan, besonders hinsichtlich man- 
cher Details, aufschlußreiches Material, bieten aber im wesentlichen nichts 
gänzlich Neues mehr; das gilt auch für die übrigen "Bücher", die im Zuge 
der Materialsammlung schwerpunktmäßig erschlossen wurden. 

In diesem Stadium, der Arbeit erhielt ich Kenntnis von HARAs Untersuchung 
über tapas im Mahäbhärata; das Buch ist in Japan erschienen und in japani- 
scher Sprache abgefaßt. 2 Es war mir bei der systematischen Darstellung 
meiner (inzwischen "ausufernden') Materialsammlung eine große Hilfe, da es 
durch seine übersichtliche Anordnung auch dem nicht-japanischen Indologen 


eine relativ schnelle Orientierung ermöglicht. 


Vgl. S. 237-238. 


Der Vana-Parvan wird auch als Aranyaka-Parvan bezeichnet; der Einfach- 
heit halber wird er in dieser Arbeit immer Vana-Parvan genannt. 


10 Sabhä- und Viräta-Parvan, die ebenfalls auf relevantes Material hin un- 
tersucht wurden, enthalten nur wenig Nennenswertes zum Thema. 


11 Titel, Erscheinungsort und -jahr sind nur in Japanisch angegeben. Im 
Appendix des Buches sind drei bereits früher von Hara in Englisch ver- 
öffentlichte Aufsätze (nämlich "Transfer of Merit", "Tapo-Dhana" und 
"Indra and Tapas") in leicht überarbeiteter Fassung enthalten. Diese 
Aufsätze stammen aus den Jahren 1967 bis 1976; das Buch ist also auf 
jeden Fall erst nach 1976 erschienen, und zwar vermutlich 1977 (der 
Aufsatz "Tapasvini", der 1978 im ABORI Diamond Jubilee Volume 1977/78 
abgedruckt wurde und der vom Thema her gut zu den anderen Aufsätzen ge- 


paßt hätte, ist nicht in den Appendix des Buches mit aufgenommen wor- 
den). 


12 Das Buch schließt mit einer kurzen Zusammenfassung in Englisch (S. 504- 
518). Ein Index locorum verweist auf die Zitate der im japanischen Text 
enthaltenen (dort lateinisch transkribierten) Sanskritbelege. 
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Insgesamt hat HARA mit seinem Buch und den Aufsätzen umfangreiches Mate- 
rial aus allen Bereichen des Epos erfaßt und unter systematischen Gesichts- 
punkten zusämnandaststle) Die hier von mir vorgelegte Arbeit möchte al- 
lerdings über sein philologisches Ahltegen hinaus ein möglichst genaues 
und vielschichtiges Bild der relevanten mit dem Phänomen tapas in den er- 
sählanden” Partien des Epos zusammenhängenden Vorstellungen ermöglichen, 
auch wenn das gesamte Material wegen seines Umfangs im Rahmen dieser Arbeit 
nicht in jedem Einzelpunkt absolut vollständig dargestellt werden kann. 

; 

Die von mir vorgelegte Arbeit ist in zwei große Bereiche gegliedert: Der 
erste Teil befaßt sich mit Analysen einzelner Asketenerzählungen, der zwei- 
te Teil mit der Untersuchung und Darstellung des relevanten Materials unter 
systematischen Gesichtspunkten. Die der Systematik vorangestellten Analysen 
von einzelnen Asketenerzählungen (der Einfachheit halber oft nur "'Asketen- 
Geschichten! oder 'Einzelanalysen'! genannt) sind unter anderem auch zur 
Einführung in die Thematik gedacht. Zum einen sind kurze Erzählungen mit 
einer jeweils in sich geschlossenen Handlung und einem Schwerpunkt (oder 
zumindest mit einer begrenzten Anzahl von Schwerpunkten) gut geeignet, die 
verschiedenen Aspekte eines Themas aus unterschiedlichen Blickwinkeln zu 
beleuchten. Zum anderen erlaubt die Untersuchung einer längeren zusammen- 
hängenden Textpartie auch grundsätzliche Erkenntnisse etwa hinsichtlich der 
Darstellungsmethoden, Gedankenstrukturen, Vorstellungshintergründe und 
Textschichten. Die Schwierigkeiten eines epischen Textes liegen ja gewöhn- 
lich nicht so sehr im grammatisch-syntaktischen Bereich (obwohl auch das 


durchaus vorkommen kann) als vielmehr im exegetischen, das heißt, im Ge- 


13 In seiner englischen Zusammenfassung erwähnt Hara, er habe alle über 
3000 Belege von tapas im MBh gesammelt und systematisch analysiert (S. 
504); sein Stellenindex weist ca.. 800 Belegstellen aus, und im Text des 
Buches werden weitere (schätzungsweise) 1000 Stellen aufgeführt, die 
der Index nicht enthält, da er sich offensichtlich nur auf vollständig 
zitierte Belege bezieht. Ob oder wie Hara sich zu den übrigen Belegen 
äußert, könnte erst durch eine Übersetzung des japanischen Textes ge- 
klärt werden. - Zum Vergleich: Der Pratika-Index enthält zum Stichwort 
tapas (auch täpasa) ungefähr (höchstens) 1700 Angaben; dabei darf al- 
lerdings nicht außer acht gelassen werden, daß einerseits dort natür- 
lich die Belege nach dem ersten Wort des pada geordnet sind und ande- 
rerseits auch andere Stichworte (z.B. pratäpavant, ürdhvaretas, eka- 
päda, upaväsa, um nur einige zu nennen) für die Suche nach tapas-Bele- 
gen ergiebig sein können. 


14 Vgl. Hara, (Buch) S. 504. 


15 Soweit für mich erkennbar, unterscheidet Hara nicht zwischen didakti- 
schem und erzählendem Material, 


samtverständnis des Inhalts, wobei auf den ersten Blick manches oft sehr 
viel eindeutiger und konkreter erscheint als bei einer vertiefenden Be- 


trachtung bzw. genauen Analyse. Daher wurde darauf geachtet, 


- als erstes eine exakte Übersetzung za erstellen, die sich so eng wie 
möglich an das Original hält, ohne dadurch jedoch im Deutschen (etwa 
durch gekünstelte Wortschöpfungen) unverständlich zu Herden, ® Lesarten 
und der Kommentar von Nilakantha wurden bei der Erarbeitung der Überset- 


zung berücksichtigt; 


- auf der Grundlage dieser Übersetzung den Inhalt zu analysieren und aus- 
zuwerten, soweit er für das Thema relevant ist; mancherlei gedankliche 
'Nebenpfade', die zu weit vom Thema weggeführt hätten, sind in die An- 


merkungen verwiesen worden; 


- die durch Wachstum bedingte historische Vielschichtigkeit des Textes zu 
berücksichtigen. Für die korrekte Erschließung und Interpretation eines 
Textes ist auch wichtig, erst einmal zu erkennen, ob er aus verschiede- 
nen Schichten besteht. So ist es beispielsweise aufschlußreich zu beob- 
achten, ob und welche Götter erwähnt werden, ob Ausdrücke wie ä$rama, 


samnyäsa, moksa (u.v.m.) schon in ihrer terminologischen Bedeutung ge- 


braucht werden, oder ob und wo gedankliche .'Brüche' im Text vorkommen. 


Die 'Asketen-Geschichten', so wird sich zeigen, haben inhaltsmäßig je- 
weils ihren eigenen Schwerpunkt. Das erlaubt eine wichtige Erkenntnis: Hin- 
ter jeder 'Geschichte' steht unausgesprochen eine bestimmte Absicht, deret- 
wegen sie erzählt wird. Man kann nicht umhin zu folgern, daß auch die er- 
zählenden Partien des Epos nicht allein um des Vergnügens am Erzählen und 
um der Unterhaltung der Zuhörer willen entstanden sein können: Auch sie 
sind vielmehr in einem gewissen Sinne durchaus 'didaktisch', denn in offe- 
ner oder versteckter Form dienen sie der Belehrung; der Erzähler/Verfasser 
stellt mit seiner 'Geschichte' die für wünschenswert, nachahmenswert gehal- 
tene 'richtige' Einstellung zu verschiedenen Problemen dar. Auf diese Weise 
erhält jede "'Asketen-Geschichte' eine eigene Pointe, eine 'Moral', die sie 


progagiert. 


16 Nützliche Hinweise zu grundlegenden Fragen bezüglich Übersetzung, In- 
terpretation und Textkritik enthalten z.B. Hackers Aufsätze "Zur Metho- 
de der geschichtlichen Erforschung der anonymen Sanskritliteratur des 
Hinduismus" (KS, S. 8 £f£.) bzw. "Zur Methode der philologischen Be- 
griffsforschung"” (KS, S. 18 ££f.). 


Wenn der Leser anhand der 'Asketen-Geschichten'! verfolgt hat, wie ver- 
schiedene Aspekte des Phänomens tapas in einem zusammenhängenden epischen 
Text dargestellt - und vor gestellt - werden, wird die sich an die Ein- 
zelanalysen auschließende Systematik um vieles verständlicher sein. In die- 
sem Teil der Arbeit mußte notwendigerweise der erzählerische Gesamtzusam- 
menhang zurücktreten zugunsten der schwerpunktmäßigen Erfassung der Belege, 
mit denen das breit gefächerte Spektrum der mit tapas verbundenen Erschei- 
nungen aufgezeigt wird. 

Um auch dem Leser eine sofortige Überprüfung der Übersetzung und der da- 
mit verbundenen Überlegungen zu erleichtern, wurde der Originaltext, soweit 
relevant, in den Apparat aufgenommen, obwohl sich dadurch der Umfang der 


Arbeit erheblich vergrößert. 


Mein Dank gilt in besonderer Weise meinem Lehrer, Herrn Prof. Dr. A. 
WEZLER; sein Interesse und sein Verständnis, seine kritischen Anregungen 
und fundierten Ratschläge haben wesentlich zum Fortgang dieser Arbeit bei- 
getragen. Desgleichen danke ich an dieser Stelle Herrn Prof. Dr. S. A. 
SRINIVASAN für seine Bemühungen um diese Arbeit und für seine stets gleich- 


bleibende Hilfsbereitschaft. 
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de Beteekenis van magische Kracht. Mededee- 
lingen der Koninklijke Akademie van Weten- 
schappen, Afdeeling Letterkunde, Deel 70, 
Serie B, No. 4, Amsterdam 1930. 


Altindische Grammatik. Bearb. v. Albert 
Debrunner. Bd. 2,I und Bd. 2,IIl. 
Göttingen 1954. 


Die wahren "Speiseresteesser" (Skt. vigha- 
sä$in). Beiträge zur Kenntnis der indischen 
Kultur- und Religionsgeschichte I, Akademie 
der Wissenschaften und der Literatur, Ab- 
handlungen der Geistes- und sozialwissen- 
schaftlichen Klasse, Nr. 5. Mainz/Wiesbaden 
1978. 

$Samika und $rAgin. Zum Verständnis einer as- 
kesekritischen Erzählung aus dem Mahäbhära- 
ta. In: W2KS 23.1979, S. 29-60. 


Philological Observations on the so-called 
Pätafjalayogasütrabhäsyavivarana (Studies 
in the Pätafijjalayogasästravivarana). In: 
IIJ 25.1983, S. 17-40. 


Geschichte der indischen Literatur. 1. Bd. 
Leipzig 1908. 


Zur Lehre von den Asramas. In: Beiträge zur 
Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 
Indiens. Festgabe Hermann Jacobi zum 75. Ge- 
burtstag (hrsg. v. W. Kirfel), Bonn 1926, 

Ss. 215-227. 


Wiener Zeitschrift für die Kunde Südasiens 
und Archiv für die indische Philosophie. 


Wiener Zeitschrift für die Kunde Süd- und 
Ostasiens und Archiv für indische Philoso- 
phie. 


On Magical Thought in the Veda. Leiden 1979. 
/Antrittsrede/ 


Vgl. Yogasütra. 


The Yogasütras of Patanjali. With the 
scholium of Vyäsa and the commentary of 
Pächaspatimiära. Ed. by R. S. Bodas. 

Revised and enlarged ... by V. S. Abhyankar. 
Bombay 1917 (2. Au£fl.). 
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Abkürzung 
ZDMG Zeitschrift der Morgenländischen Gesell- ZDMG 
schaft, Wiesbaden. 
ZMR Zeitschrift für Missionswissenschaft und ZMR 
Religionswissenschaft. 
kr x 
N.B. Anmerkungen sind kapitelweise numeriert; es wird auf sie verwiesen 
durch "A.", mit der Seitenzahl in Klammern, wenn es sich um ein 


anderes als das laufende Kapitel handelt. 


I. $amika und $rhgin 


Die Geschichte von den Asketen $amika und $rngin bildet den Anfang des Be- 
richtes über die Ereignisse, die zum Tod von König Pariksit geführt haben; 
sie liegt in zwei Versionen vor, nämlich: 
1. in einer längeren Fassung, die von 1.36.8 bis 1.38.26 
reicht; der Erzähler ist hier Uoradravas’; 
und 
2. in einer kürzeren Fassung, die von 1.45.20 bis 1.46.12 
reicht; Erzähler sind hier die Minister des Janamejaya, 
des Sohnes von Pariksit. 

HACKER” und danach WEZLER" haben sich bereits mit dieser Erzählung be- 
faßt. HACKER ging dabei nur von der längeren Fassung aus; ihn interessierte 
dieses Textstück vor allem wegen des von ihm untersuchten puer-senex-Para- 
doxons bzw. wegen der geistigen Bedeutung des Alters. WEZLER zog für seine 
Untersuchungen auch die kürzere Fassung heran. Sowohl HACKER als auch 
WEZLER berücksichtigen die längere Fassung nur von 1.36.8 bis 1.38.13. Da 
aber auch die Verse 1.38.14-26 für die hier vorliegende Untersuchung rele- 
vant sind, soll unter "längerer Fassung" das Textstück verstanden werden, 
das von 1.36.8 bis 1.38.26 reicht. 

HACKER kommt in seiner Abhandlung zu folgendem Ergebnis: Aufgrund der 
Verhaltensweisen der beiden Asketen lassen sich zwei unterschiedliche For- 
men von Askese erkennen: Die Askese des biologisch jüngeren $rngin zeichnet 
sich durch "die Ansammlung übermenschlicher Macht" und den "bedenkenlosen 
Gebrauch der Macht zu Gewaltakten' aus; sie ist "ohne Zweifel die ältere" 
aus historischer Sicht. Die Askese des biologisch älteren $amika ("der Va- 
ter, also der Ältere") nennt HACKER "geistige Askese"; obwohl sie "auch 
eine starke innere Macht entbinden kann", wird sie "aber niemals zur Schä- 


digung von anderen Wesen gebraucht, sondern im Gegenteil zur Beherrschung 


1 Der süta Ugra$ravas, Sohn von Lomaharsana, trägt den Sehern bei einem 
12jährigen Opfer im Naimisa-Wald (unter Führung des kulapati $aunaka) 
diese Erzählung vor, und zwar erzählt er auf Wunsch der Seher das ge- 
samte Mahäbhärata, so wie er es bei Janamejayas Schlangenopfer von 
Vaisampäyana (einem Schüler von Krsna Dvaipäyana Vyasa) gehört hat: 
So beginnt der Adi-Parvan (vgl. 1.36.1-5 mit 1.1.1-10). 


2 Hacker, KS (Topos), S. 338-359. 


3 Wezler, Samika, S. 29-62. 


Er drE 


des Zornes, zu Handlungen der Freundlichkeit und des Mitleids"; sie ist 
"zweifellos durch den Buddhismus in Indien verbreitet worden". $amika legt 
dem Sohn $rAgin seine eigene "Verhaltensweise, die nach unserer histori- 
schen Sicht die jüngere ist, als die richtige dar ... es ist seine Alters- 
weisheit, die er dem jungen Sohn, der ausdrücklich als kindisch oder unreif 
bezeichnet wird, entgegenhält. Also etwas, das historisch später sein mag, 
kann in dieser Weltanschauung nur als Altersweisheit, von einem älteren 
Menschen einem jüngeren vorgetragen werden, wenn es als höherer Wert er- 
kannt ist ... Die Geschichte zeigt ..., daß auch in Indien die Altersweis- 
heit keineswegs das Altüberlieferte zu sein braucht ... Das Alter hat also 
implizit ... in unserer Geschichte auch eine geistige Bedeutung ... Alter 
und Weisheit sind fast austauschbare Begriffe .„.. und es spielt dann ein- 
fach keine Rolle, ob die Lehre, die der Alte vorträgt, historisch jünger 
ist.".? 

WEZLER setzt sich kritisch mit HACKERsS Arbeit auseinander und überprüft 
dessen Ergebnisse durch Vergleich beider Fassungen. Dabei kommt er zu dem 
Schluß, "daß es in der vorliegenden Erzählung gar nicht um den Gegensatz 
zwischen Alter und Jugend geht, die ... Gegenüberstellung von Altersweis- 
heit und jugendlicher Unreife, sondern ... um das Verhältnis zwischen Vater 
und Sohn N Er führt aus, " .... daß die höherwertige Askese-Auffassung 
... deshalb famika in den Mund gelegt ist, ... weil er der Vater ist, der 
guru_ par arcslleneen © Die Charakterisierung des einen Asketen als jung 
und unreif habe darstellerisch-didaktisch vor allem den Zweck, die kriti- 
sierte Verhaltensweise als Jugendtorheit zu kennzeichnen.” 

WEZLER folgert "in Anlehnung an Hackers Formulierung": "Etwas, das als 
von niedrigerem Wert vom Verfasser erkannt ist -— und das wir als das histo- 
risch Frühere ansehen dürfen - kann erzählerisch nur ... von einem jungen 
... der Belehrung bedürftigen Menschen ... repräsentiert werden, und das, 
worin wir mit einigem Recht das historisch Spätere sehen, muß, wenn es denn 


von dem Erzähler als höherer Wert erkannt ist, von einer Person verkündet 


4 Hacker, KS (Topos), S. 344; zu damikas Askese sagt er an dieser Stelle 
auch: "Nicht in Zornesausbrüchen, in Flüchen und Gewalttaten äußert sich 
die wahre Askese ..., sondern auf gänzlich andere Weise." 

5 Wezler, Samika, S. 35. 

6 Wezler, $amika, S. 36. 


7 Wezler, $amika, S. 38. 


werden, der ... (größere) geistige bzw. geistliche Autorität sukemnE”. 
Sodann überprüft WEZLER den ideengeschichtlichen Gehalt der beiden Lehr- 
und Tadelreden $amfkas in der längeren Fassung. Dabei stellt er fest, daß 
$amIkas Argumentation in der ersten Rede (1.37.20cd-27) "völlig konventio- 
nell ist, sich ganz und gar im Rahmen der traditionellen Anschauungen über 
das Königtum bewegt” und nur das wechselseitige Verhältnis von König und 
Asketen näher ausführt. Demnach wird der Zorn nicht generell gegenüber be- 
liebigen anderen Wesen und aus ethischen Gründen verworfen, sondern nur im 
Hinblick auf das Verhalten von Asketen gegenüber ihrem Tanaseherrn.” Samika 
lehrt, daß ein Asket dem König nicht nur einen bestimmten Anteil seines 
dharma schuldet, sondern sich darüber hinaus jeder Gewalttat gegenüber dem 
König enthalten muß, selbst wenn dieser ihm Unrecht getan ae.) "taAggres- 
sionsverzicht' gegenüber dem König wird ... als essentieller Bestandteil des 
dharma der Asketen bezeichnet.” Diese Argumentation Samikas, so WEZLER wei- 
ter, ist nicht nur schlüssig, sondern auch in sich völlig abgeschlossen; er 
untersucht dann die Frage, ob es sich bei $amikas zweiter Rede um einen 
späteren Zusatz handeln könnte. Als Verdachtsmomente führt WEZLER an: In 
SamIkas zweiter Rede ist "von den Verpflichtungen der Asketen zur ksamä ge- 
genüber dem König mit keinem Wort mehr die Rede ER. Vielmehr wird "Zorn 
grundsätzlich und unter allen Bedingungen als etwas verworfen ..., was die 
dharma-Substanz, die Asketen durch ihre spezifische Lebensweise anhäufen, 
gerade zunichte macht ..."; "... $ama und ksamä" werden generell ohne Ein- 
schränkung "als die entscheidenden, Erfolg bewirkenden asketischen Tugenden 
herausgestellt ae Als Verdachtsmoment noch schwerwiegender sei, daß 
$amika sein Recht auf Zurechtweisung seines Sohnes erst eingangs seiner 
zweiten Rede begründet.” WEZLER eliminiert tentativ sowohl Srhgins Replik 
als auch $amikas zweite Rede (1.38.1-10) und stellt fest, es "würde sich 


ein glatter, völlig einleuchtender Übergang von Samikas Feststellung 


wezler, damika, Ss. 39-40. 
Wezler, Samika, Ss. 44. 


10 Wezler, $amika, S. 59-60; vgl. dazu etwa auch MBh 8.30.63-64, Manu 
8.304-305 oder R 7.65.25-26 (bzw. die Einschübe 1113 und 1114 nach 
R 7.65.24). 


11 Wezler, SJamika, S. 45. 
12 Wezler, Samika, S. 54. 
13 Wezler, $amika, S. 45. 


rare 


(Mbh I 37.27), Pariksit verdiene die Verfluchung auf keinen Fall, zu 
4 
Samtkas Ankündigung dessen, was er nun zu tun gedenke, ergeben."! 


WEZLER kommt zu dem Schluß, "daß ... die längere Fassung ihrerseits kein 


Stück aus einem Guß ist, sondern ... eine sie erweiternde Bearbeitung er- 
fahren har 
Im Gegensatz zu HACKER 10 hält WEZLER "buddhistischen Einfluß auf die 


18 
Askese-Lehre $amfkas" nicht für Kashweräbärs Er widerspricht HACKER 


auch in dem Punkte, daß die von damika vertretene Askeseform "ethischer Na- 
tur" sei: dies sei sie nur insofern, als man den Erwerb von dharma-Substanz 
ausschließlich zum eigenen Heil als "ethisch" bezeichnen können 

$amikas Kritik an $rAgins Askese richtet sich "nur gegen einen bestimmten 
Aspekt" der "'"alten' Askese”, nicht gegen Kasteiungsmethoden oder das "tra- 
ditionelle Ziel" der Kekesa "Das 'Andere' an $amikas tapas-Begriff be- 
steht offensichtlich darin, ... den Zorn, der durch Askese entsteht, . 


völlig zu überwinden und sich ... stattdessen mit unerschütterlicher innerer 


14 Wezler, $amika, S. 45-46; "Jamfkas Ankündigung": vgl. Vers 1.38.11. 


15 Wezler, $amika, S. 50; a.a.O. auch: "Einen zwingenden Beweis dafür, 
daß $rngins Replik und die zweite Rede Samikas ... sekundär sind, habe 
ich, dessen bin ich mir durchaus bewußt, nicht erbracht; er läßt sich 
wohl auch nicht erbringen, solange nicht klar ist - ... - welches Maß 
an gedanklicher Inkonsistenz einem epischen Verfasser zuzutrauen 
Isty..." 


16 Hacker, KS (Topos), S. 344: " fist/ ... ebenso zweifellos durch den 
Buddhismus in Indien verbreitet worden ...", "... die wahre Askese . 
äußert sich in Formen, die in Indien der Buddha gelehrt hat." 


17 Wezler, $amika, S. 54; vgl. auch 1.c.S. 55: "Ist es nicht so, daß man 
... erst dann von buddhistischem Einfluß sprechen kann, wenn sich in 
einem hinduistischen Text spezifische buddhistische Termini oder Be- 
griffe ... oder ... Vorstellungen nachweisen lassen?" 


18 Hacker, KS (Topos), S. 344: "Diese Askese ist ethischer Natur, sie 
gipfelt in Freundlichkeit und Mitleid." 


19 Wezler, $amika, S. 55; vgl. dazu auch a.a.O.: "Die von Samika verkünde- 
te andere Form von Askese hat ... keine altruistischen Züge, sie ist 
"ethischer Natur' nur, insofern auch das ... Ideal ... des ... aus- 


schließlich auf das eigene Heil ausgerichteten Bemühens um den Erwerb 
von ... dharma-Substanz die Bezeichnung 'ethisch' (in eingeschränkter 
Bedeutung) verdient." 


20 Wezler, Samika, S. 58. 


Ruhe /S$ama/ und verzeihender Nachsicht /ksamä/ ... zu wappnen ..., um sich 
selbst und nur sich selbst auf diese Weise eine istä gatih zu BOTEN. 
"iNeu'" an $amikas Lehre, so führt WEZLER aus, sei, wie auch HACKER be- 
merkt habe, "... die kompromißlose Ablehnung ... der gesteigerten Aggressi- 
vität ..., und der Entäußerung der ... magischen Kraft von Asketen in 'Zor- 


nesausbrüchen, in Flüchen und Gewalttaten! ... 'Neu' könnte allenfalls noch 
die Betonung der kgama sein mer 

WEZLER untersucht ferner die Frage, wie sich $ama und ksamä”” zueinander 
verhalten und kommt dabei zu folgendem Ergebnis: 

"Der Begriff Sama bezeichnet ... eine spezifische innere, geistige Hal- 
tung, als deren konsequenter Ausfluß sich das Nicht-Handeln darstellt." Aus 
diesem äußeren Zeichen schließt dann jemand, der einen sänta beobachtet, auf 
dessen innere Verfassung, und - indem er das Nicht-Reagieren als nachsichti- 
ges, geduldiges Ertragen deutet - faßt er es als Ausdruck völligen inneren 
Gleichmuts auf, so daß "... die Begriffe sama und kgamä nur die zwei Seiten 
der einen ethischen Haltung /[bilden/: der eine charakterisiert sie von in- 
nen, der andere von ae 

WEZLER bemerkt abschließend, daß $amika und Srägin "weitgehend die glei- 
che Form von Askese praktizieren" mit dem Unterschied, "daß der Vater prak- 
tisch und theoretisch eine höherwertige Fortentwicklung ... vertritt, die 
man ... als "geistige Askese' charakterisieren darf, wenn man sich dabei be- 
wußt ist, daß diese "Geistigkeit' in der Beherrschung und letztlich völligen 
„25 


Ausschaltung jeglicher Emotionen, namentlich des Zorns, besteht ... 


26 i 
Darüber hinaus kommt WEZLER durch textkritischen Vergleich beider Fas- 


21 Wezler, damika, S. 55-56, wobei er zu istä gatih expliziert: We Ash: 
den Zugang zu 'Welten, die /der Welt/ Gott Brahmäs unmittelbar benach- 
bart sind' ...", vgl. dazu 1.38.10; vgl. auch Wezler, $amika, S. 53 und 
Anm. 25, er übersetzt hier gatir istä aus 1.38.8 mit "erwünschtes Nach- 
todschicksal". 


22 Wezler, damika, S. 56. 


23 Man beachte in diesem Zusammenhang die Verse 1.37.22 (kgantavyan), 
1.38.9; 18 (kgamävant, kgamin, ‘ama), 1.38.10 (ksamä), 1.38.11 ($ama), 
1.38.17 (gänta). 


24 Wezler, Samika, S. 57. 
25 Wezler, Samika, S. 59. 


26 Wezler, SJamika, S. 46-50; hier besonders der abrupte Abbruch der 
Jaratkäru-Geschichte (1.36.8), die in 1.41.1 noch einmal von Anfang 
an erzählt wird. 


sungen, nach inkatelichen”” und änerchen Kriterien, zu dem überzeu- 
genden Schluß, "daß die ausführlichere Fassung gegenüber der kürzeren se- 
kundär"” ist und "als um viele Details bereicherte Bearbeitung dieser be- 
trachtet werden” muß. 

Zusammenfassend seien die Beobachtungen und Erkenntnisse von HACKER und 
WEZLER aufgeführt, die für die vorliegende Untersuchung über $amika und 


$ragin von Bedeutung sind: 


- Die längere Version ist durch erweiternde Bearbeitung der kürzeren Fas-- 
sung entstanden, das heißt, die längere Version ist sekundär. (WEZLER) 


- Auch die längere Version ist wahrscheinlich kein in sich geschlossenes 
Ganzes. (WEZLER) 


- In beiden Fassungen stehen zwei Askeseformen nebeneinander: eine 
"historisch ältere"* Auffassung, vertreten durch den biologisch jünge- 
ren Srägin, sowie eine "historisch jüngere"* Auffassung, vertreten 
durch den biologisch älteren SJamika. (HACKER und WEZLER) 


- Die "historisch jüngere" Askeseform ist eine Weiterentwicklung der 
"älteren", indem sie einen bestimmten Aspekt derselben überwindet, 
nämlich die Aggressivität/den Zorn. (HACKER und WEZLER) 


- Die "historisch jüngere" Askeseform verwirft dagegen nicht traditio- 
nelle Askesepraktiken und -ziele. (WEZLER) 


- Die kürzere Fassung enthält keine Kritik an der "historisch älteren" 
Askeseform: Beide Formen werden ohne Wertung nebeneinandergestellt. 
(WEZLER) 


- Die längere (sekundäre) Fassung stellt dagegen die "historisch jüngere" 
Askeseform wegen ihrer Aggressionslosigkeit als höherwertig dar. 
(HACKER und WEZLER) 


- Der Asket ist im Rahmen seines speziellen dharma verpflichtet, seine 
magische Macht unter keinen Umständen zu Gewaltakten gegen den König 
zu verwenden. Dem König gebührt nicht nur ein Anteil des vom Asketen 
erworbenen dharma, sondern vor allem verzeihende Nachsicht (ksamä). 
(WEZLER) 


27 Wezler, $amika, S. 47-48; inhaltliche Kriterien: Die kürzere Fassung 
enthält keine Kritik an $rägin. Das Zwiegespräch zwischen $rägin und 
seinem Freund ebenso wie der Name dieses Freundes (Kr$a) fehlen. 
Wezler fragt, ob es vorstellbar sei, daß solche Fakten bei einer 
Nacherzählung unterschlagen würden. 


28 Wezler, Samika, S. 48-49; semantische Kriterien: Wezler sucht in bei- 
den Fassungen nach einzelnen Formulierungen bei inhaltlich identi- 
schem Kontext, die man "als Explikationen entsprechender Passagen bzw. 
Ausdrücke der anderen Fassung" verstehen darf; er findet die Voraus- 
setzungen hierfür nur im Verb des Fluches, das er in beiden Fassungen 
untersucht. 


. Vgl. dazu die folgenden Seiten. 


- Der Asket schädigt seine eigene dharma-Substanz, wenn er sich dem Zorn 
anheimgibt; um dies zu vermeiden, soll er immer sama und ksamä bewah- 
ren. (WEZLER) 


- WEZLER schränkt HACKERs Bemerkungen bezüglich der "Neuheit", "Anders- 
artigkeit", "Geistigkeit" und "Ethik" der von Samika praktizierten 
Askese ein. 


Einige Punkte bedürfen allerdings der Ergänzung und Modifizierung. So 
wäre zu prüfen, ob es tatsächlich berechtigt ist, den Begriff "historisch 
jüngere/ältere Askeseform", von HACKER geprägt und von .WEZLER mit Vorbe- 
Haie” übernommen, zur Charakterisierung der beschriebenen Askeseformen zu 
verwenden. Daß es sich bei der einen um eine historisch jüngere und bei 
der anderen um eine historisch ältere Askeseform handelt, haben weder 
HACKER noch WEZLER argumentativ abgesichert noch gar schlüssig bewiesen. 
Und in der Tat muß es als zumindest problematisch gelten, ob ein sicherer 
Beweis anhand des überlieferten Materials erbracht werden kann. 

Zweifellos handelt es sich um zwei voneinander zu unterscheidende Auf- 
fassungen von Askese, Bereits RÜPING” hat aber darauf hingewiesen, daß 
sich schon in der vedischen Literatur unterschiedliche Auffassungen über 
tapas finden. Eine davon, nämlich tapas als "Mittel zur Erkenntnis des 
Absalukant -, hat RÜPING in einigen Upanisad-Stellen verfolgt und gezeigt, 
daß tapas schon dort nicht unumstritten war. Es wird in eine Reihe mit 
Vedarezitation, Opfer und Spenden gestellt, ist also nur ein Mittel unter 
gern wird aber an anderen Stellen auch "rundweg abgelehnt" oder 
gilt "offenbar als wenig erfolgversprechend"’”. RÜPING belegt, daß man 
schon in der BAU die Termini pravräjin und muni am "Vorbild der alten 
Weisen (pürve vidvämsah)" orientierte und u.a. $änta als eines ihrer Cha- 


rakteristika Surfaßte, > 


29 Vgl. Wezler, $Samika, S. 39-40 (bereits zitiert auf S. 2-3). 


30 Rüping, bes. das Kapitel "Tapas in der vedischen Literatur (Brahma- 
nismus)", S. 84 ff. 


31 Rüping (a.a.O.), tapas in den Veden: Als Verhaltensqualifikation beim 
Soma-Opfer; als Macht, die zu übernormalen Leistungen befähigt, u.a. 
auch übernormale Erkenntnisse bewirken kann; als unpersönliche Da- 
seinsmacht; in der Kosmogonie zur Realisierung des Wunsches, zu sein 
oder sich fortzupflanzen; als Selbstquälerei. 


32 Rüping, S. 87: Askese zum Erkennen des brahman, Taitt.Up. 3,1 ff. 
33 Rüping, S. 87, BÄU 4,4,22. 

34 Rüping, S. 87, BÄU 3,8,10; BAU 4,4,22. 

35 Rüping, S. 87-88, BAU 4,4,22-23. 


ER RE 


Es hat also zumindest schon zur Zeit der Upanischaden verschiedene Auf- 
fassungen über "richtige! oder "weniger richtige! Askese gegeben; die un- 
terschiedlichen Strömungen liefen bereits damals nebeneinander her. Inso- 
fern ist eine Klassifizierung in der vorliegenden $amika-$rAgin-Erzählung 
in eine historisch jüngere bzw. ältere Askeseform kaum haltbar; das muß 
dann auch für HACKERs Aussage gelten, daß der ältere Asket die "echte", 
"wahre", "historisch jüngere" Auffassung von Askese als "Altersweisheit" 
verkünde, eine Askese, die nicht das "Altüberlieferte zu sein braucht", 
sondern "erst in neuerer Zeit als richtig, als wahr erkannt worden ist 
RR HACKERs Aussage, das Textstück im Mahäbhärata demonstriere die 
"geistige Bedeutung des Alters", hat auch im Lichte dieser Überlegungen 
keine überzeugende Grundlage. 

Im Zusammenhang damit sei nochmals auf die BÄU-Stelle verwiesen, in 
der auch das Aufgeben von "Streben nach Söhnen ..., Besitz und ... (jen- 
seitigen) Welten" gefordert FE a In der ausführlicheren Fassung der 
$amika-$Srhgin-Erzählung sieht man gerade in $amikas zweiter Rede, welchen 
Wert er auf die Erlangung "von Welten, die /der Welt/ Gott Brahmäs unmit- 
telbar benachbart sind", und auf gatir istä last, > Samika vertritt also 
eine Auffassung vom Ziel der Askese, die aus der Sicht der vorgenannten 
Upanisad-Stelle bereits als "historisch älter" bezeichnet werden könnte, 


wenn man wie HACKER argumentieren wollte. 


WEZLERS Überlegungen zur Sekundarität der ausführlicheren Fassung be- 
stätigen sich, wenn ein größerer Textzusammenhang berücksichtigt wird. 
Dabei fallen nicht nur der abrupte Einschub der pPariksit-Erzählung und 
das völlig neue Einsetzen der Jaratkäru-Geschichte auf, sondern man er- 
hält auch ein Indiz, daß ursprünglich Kapitel 45 unmittelbar auf Kapitel 
3 folgte. 

Die kürzere Version der $amika-$rüagin-Geschichte ist, wie erwähnt, ih- 
rerseits Bestandteil jenes Berichtes, den Pariksits Sohn Janamejaya von 


seinen Ministern Kar, Darüber hinaus enthalten die Verse 1.46.25 und 


36 Hacker, KS (Topos), S. 345. 


37 Rüping, S. 88: BAU 4,4,22-23 (ich habe Rüpings Übersetzung übernom- 
men). 


38 vgl. aA. 21. 
39 vgl. Ss. 1. 


1.46.41 Hinweise - übrigens beziehungslos zum sonstigen Kontext des 
adhyäya - auf einen rsi Uttahka. Um die gedanklichen Zusammenhänge zu klä- 
ren, muß man bis zum Vers 1.3.177 zurückgehen. Ab dort wird nämlich er- 
zählt, wie ein muni Uttanka den König Janamejaya davon unterrichtet, daß 
dessen Vater Pariksit durch den näga Taksaka getötet wurde. Vers 1.3.194 
schildert, wie Janamejaya daraufhin seine Minister befragt: 


aprcchac ca tadä räjä mantrinah svän suduhkhitah/ 
uttankasyaiva sämnidhye pituh svargagatim prati//. 


Die zu erwartende Erzählung der Minister findet sich aber tatsächlich erst 
in Kapitel 45: Erst Vers 1.45.1 nimmt - bezeichnenderweise unter wörtli- 
chen Ankiängen > - die in Vers 1.3.194 gemachte Ankündigung wieder auf, 
und dann folgt tatsächlich die Erzählung. 

Es geht hier zwar nicht darum nachzuweisen, daß (oder wie) zu irgend- 
einer Zeit ein engerer Zusammenhang zwischen Kapitel 3 und den Kapiteln 
45-46 bestanden haben kenne Dennoch ist für diese Untersuchung ganz 
entscheidend zu sehen, daß der Faden der Erzählung primär erst ab 
1.45.1 ff. - und nicht schon ab 1.36.8 ff. - weitergeführt wird - konse- 
quenterweise bis zu Janamejayas Schlangenopfer hin und darüber hinaus. 

Wenn der Bezug zu 1.3.177 ££f. hergestellt wird, dann erhalten auch die 
bisher unverständlichen Hinweise auf Uttahka einen Sinn. Darüber hinaus 
wird die Verurteilung von Taksakas Tat in 1.46.13-32 verständlich, denn 
dieses Textstück ist ein Spiegelbild der im Tenor mißbilligenden Schilde- 


rung, die Uttahka ab 1.3.185 ff. sine, > 


Einige Beobachtungen zur Erzähltechnik der längeren Fassung seien ange- 
fügt. Sie zeichnet sich auf den ersten Blick vor allem auch dadurch aus, 
daß die handelnden Personen beim Namen genannt werden. Das Beispiel des 


$rügin-Freundes Kr$a ist schon erwähnt worden. Auch jenes Erzählelement 


40 1.45.1: yad aprcchat tadä räjä mantrino janamejayah/ 
pituh svargagatim tan me vistarena punar vada//. 


41 Zur Problematik späterer Einfügungen im Adi-Parvan vgl. z.B. van Bui- 
tenen in seinem Vorwort zu MBh-Übers. Bd. 1, S. XXIII und S. 1 ff.; 
nach seiner Auffassung kann der Adi-Parvan ursprünglich erst ab 1.90 
begonnen haben, was bedeutete, daß der gesamte Astika-Parvan erst 
später hinzugekommen wäre. - Mit dem "doppelten Beginn! des Epos hat 
sich in neuerer Zeit z.B. M. Mehta befaßt; vgl. im übrigen auch 
de Jong, S. 2. 


42 Uttankas Motiv ist Rache an Taksaka, vgl. dazu 1.3.85-178. 
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der kürzeren Fassung, daß .nämlich der Asket dem König Nachricht FE Fon 
findet sich in der längeren Fassung verarbeitet: Ein Schüler des Asketen 
namens Gauramukha fungiert als Bote und verkündet dem König "die schreck- 
liche Rede" des Asketen Iamika Ebenso ist die Bestürzung des Königs als 
Reaktion auf diese Botschaft wisdergesesen: 

Tatsächlich wird hier auch, in Vers 1.38.16e°°, eine der Hauptpersonen, 
der Asket $amika, zum ersten Mal mit Namen genannt. Im unmittelbar folgen- 
den Vers, mit dem die Rede des Gauramukha beginnt, erscheint dann der Name 
erneut: "In deinem Reich, König, lebt ein rsi namens Samika rt Eine 
dritte und letzte Erwähnung findet sich, als Pariksit die Rede vernommen 
hat: "Als er aber muni Samikas Mitleidigkeit feststellte, da tat es ihm 
noch mehr leid, daß er ihm dieses Üble /an/getan hatte, m" 

Erst so spät, und nur in diesem kurzen, inhaltlich zusammenhängenden 
Textstück, wird der Name des Asketen genannt. Bis dahin ist der Verfasser 
damit zurechtgekommen, eine Hauptperson der Erzählung mit Begriffen wie 
rsi, muni, pitry usw. zu bezeichnen, und zwar so geschickt, daß eigentlich 
das Fehlen eines Namens gar nicht auffällt. Diese Tatsache allein recht- 
fertigt zwei verschiedene Annahmen: Zum einen kann man wohl ausschließen, 
daß der Name JamIka von Anfang an zum Überlieferungsgut gehörte, denn 
sonst wäre er vermutlich auch in der kürzeren und älteren Fassung erhalten 
geblieben. Man darf also davon ausgehen, daß die Ergänzung des Namens eine 
eigenständige Entwicklung der längeren Fassung darstellt, und muß zum an- 
deren daraus schließen, daß der Verfasser damit bestimmte erzähltechnische 


Ziele verfolgt hat. Charakteristisch für die längere Fassung ist nämlich, 


43 Vgl. 1.46.12. 
4A gl: 1:38,13-21. 


45 Vgl. 1.38.22-25. 

* 

46 1.38.16: püjita$ ca narendrena dvija gauramukhas tatah/ ) 
äcakhyau parivigränto räjfie sarvam asesatah/ 
samikavacanam ghoram yathoktam mantrisamnidhau//. 


47 1.38.17: samiko näma räjendra visaye vartate tava/ rsih ...//. 


48 1.38.24: anukrodätmatäm tasya Samikasyävadhärya tu/ 
paryatapyata bhüyo 'pi krtvä tatkilbisam muneh//. 


*%) Im ersten Teil der Arbeit sind Stellen, die in der kritischen Ausgabe 
durch Wellenlinien als ungesichert ausgewiesen sind, durch Unter- 
streichung kenntlich gemacht. 


31:2 


daß der Verfasser die Ereignisse aus der Sicht der jeweils im Vordergrund 
stehenden Person schildert, also z.B. die Begegnung Pariksits mit dem muni 
im Walde” aus der Sicht des Königs: Der König trifft einen ihm unbekann- 
ten Menschen im Wald, der ihm auf eine höfliche Frage nicht anwortet und 
offenbar auch nicht ohne weiteres als mächtiger Asket zu erkennen ist. 
Erst als der Bote zu ihm kommt, werden dem König die Augen geöffnet, mit 
wem er es zu tun gehabt hat. Es ist von der Erzähltechnik her recht ein- 
leuchtend, daß erst an dieser Stelle, das heißt, in dem Augenblick, in dem 
Pariksit ihn zum ersten Mal hört, der Name $gamika eingeführt wird. 

Er ist zweifellos mit Bedacht gewählt: eine treffende Benennung für 
seinen Träger, ist dieser doch bereits vorher als leidenschaftsloser Asket 
charakterisiert worden. Zur Namensbedeutung führt WEZLER aus: "... $amika- 
läßt sich ohne weiteres als Primärnomen zu Wurzel sam mit der Bedeutung 
" (innerlich) zur Ruhe kommen', "'einer, bei dem (die Emotionen) erlöschen' 
auffassen.*” 

WEZLER erwägt ferner den Einfluß des Namens auf die inhaltliche Ausge- 
staltung der Erzählung." Dagegen spricht allerdings, daß die kürzere Fas- 
sung ohne Namen auskommt und der Asket ja gerade auch dort als $änta usw. 
bezeichnet wird. Daß "Etymologisches bei der Wahl des Namens ... von Be- 
deutung war", ist sicherlich richtig; nur dürfte der Inhalt der Erzäh- 
lung die Wahl des Namens beeinflußt haben, nicht umgekehrt, das heißt, der 
Name wurde aufgrund der vorangegangenen Charakterisierung des Asketen 
nachträglich gegeben. 

Zu HACKERS Bemerkung, daß die von $amika vertretene Askeseform sich in 
"Handlungen der Freundlichkeit und des Mitleids" Außera, bleibt anzumer- 


ken, daß er damit möglicherweise jene wenigen - und im Textstück späten - 


49 So stellt der Verfasser diesen Vorfall an anderer Stelle aus der Sicht 
Kr$as bzw. aus der Sicht $ragins dar. 


50 Vgl. Wezler, Samika, S. 52-53 sowie seine Anm. 22: Eine andere denkba- 
re Ableitung aus dem Nomen $ami: Dies ergäbe die Bedeutung "einer, der 
sich anstrengt". Nun ist jede Askese - oder jede spezielle asketische 
Observanz - mit Anstrengung/Bemühung verbunden. Innere Ruhe/Leiden- 
schaftslosigkeit ist dagegen für Samika als Charakteristikum prägnan- 
ter. 


51 Wezler, Samika, S. 52. 
52 Wezler, $amika,.S. 52/Anm. 2la. 
53 Hacker, KS (Topos), S. 344. 
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stellän”” interpretiert hat, in denen der Erzähler die Tatsache zu moti- 
vieren sucht, daß $amika wider besseres Wissen dem König eine Warnung sen- 
det. Daß der Fluch nicht rückgängig zu machen ist, wurde vorher schon ex- 
plizit - gerade auch von Samika - festgestellt; daran ändern weder Warnun- 
gen noch Vorsichtsmaßnahmen etwas. Samika weiß das und benachrichtigt 
trotzdem - gewissermaßen unlogischerweise - den König. Hier nun wird vom 
Erzähler eine Begründung dieses Verhaltens angeboten, etwa in dem Sinne, 
daß aus Mitgefühl auch Dinge getan werden, von denen man selbst weiß, daß 
sie zwecklos sind. 

Im übrigen ist $amikas "Mitleidigkeit" auch wieder aus der Sicht der 
betroffenen Person, nämlich des Königs, als solche gekennzeichnet worden. 
"Altruistische Züge" in $amikas Verhalten anzunehmen, wie HACKER es 

tut, ist nur insofern berechtigt, als der Erzähler die Tatsache der Be- 
nachrichtigung des Königs offensichtlich bereits ähnlich interpretiert 
hat: Dies ist der Standpunkt des Beobachters, von dem WEZLER spricht, der 
aufgrund äußerer Verhaltensweisen auf die innere Verfassung oder Einstel- 


55 
lung des von ihm Beobachteten schließt. 


Im folgenden soll untersucht werden, welche askesespezifischen Aussagen 


zu $amika und $ragin in beiden Fassungen gemacht werden: 


Aussagen über SamIka in der kürzeren Fassung 


König Pariksit verirrt sich während einer Jagd "im tiefen Wald">e, er ist 
völlig erschöpft und hungrig, (plötzlich) sieht er im mahäranya einen 
EEE Er fragt den muni, der ein Schweigegelübde befolgt, aber "der muni 


5 
antwortete ihm nichts, obwohl er gefragt worden war". 5 Daraufhin befällt 


54 1.38.13: ... suvratah/ ... dayäpanno mahätapäh//; 
1.38.24: anukrosäatmatä. 


55 Wezler, $amika, S. 57; vgl. auch A. 23 ($ama und ksamä). 
56 gahane vane; 1.45.21-22. 


57 1.45.23: paridränto vayahstha$ ca sastivarso jaränvitah/ 
ksuddhitah sa mahäranye dadarsa munim antike//. 


58 1.45.24: sa tam papraccha räjendro munim maunavratänvitam/ 
na ca kimcid uväcainam sa munih prcchato 'pi san//. 


Die Form prcchato ist bisher ungeklärt. 
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den hungrigen und müden König "sofort gewaltiger Zorn auf den muni, der 
wie ein Baumstumpf (d.h. völlig bewegungslos) dasaß (oder dastand?), der 
an einem Schweigelübde festhielt /und innerlich/ ruhig war (d.h. bei dem 
Leidenschaften/Gefühlsregungen zur Ruhe gekommen RE Der muni 
zeichnet sich also nicht nur durch die konsequenteste Befolgung seines 
Schweigegelübdes aus, sondern zusätzlich durch äußere Bewegungslosigkeit 
und innere Ruhe, das heißt, er ist in nahezu jeder Hinsicht still. 

Der König erkennt nicht, daß er sich mit seiner Frage an eine Person 
gewendet hat, die ein Schweigegelübde befolgt; besessen von Wut beleidigt 
er den muni°°; Pariksit hebt mit dem Bogen eine tote Schlange auf und 
legt sie dem muni auf die Schulter, der in diesem Zusammenhang $uddhätman 
genannt wird, "einer, dessen Seele rein nt Die "Reinheit"? des As- 
keten wird nochmals in 1.46.5 erwähnt: visuddha, "einer, der /[völlig/ rein 
ist". Im Lichte der explizierenden Aussagen Anapakan und ankaaa un- 
terstreichen diese Ausdrücke die Schuldlosigkeit des muni und damit indi- 
rekt das Verwerfliche und Ungerechtfertigte von Pariksits Handlung. 

Der Asket reagiert selbst auf die Selsiaigung”” mit unerschütterlichem 
Schweigen: "Aber er, der Weise, sagte ihm (dem König) nichts darauf, weder 
Gutes noch Nicht-Gutes. Und er verblieb in eben der gleichen /Position wie 
vorher/, nicht zürnend, die Schlange auf der Schulter kragand. 

Auch hier ist wieder das dreifache Still-Sein des Asketen angesprochen: 


Er redet nicht, er hat offenbar keine Emotionen, er bewegt sich nicht. 


59 1.45.25: tato rajäa ksucchramärtas tam munim sthänuvat sthitam/ 
maunavratadharam säntam sadyo manyuvasam yayau//. 


Man beachte, daß manyu hier einfach mit Akk. verbunden ist; normaler- 
weise wäre Akk. oder Lok. mit prati zu erwarten, um "Zorn au f jmd." 
auszudrücken. 


60 1.45.26: na bubodha hi tam räja maunavratadharam munim/ 
sa tam manyusamävisto dharsayäm äsä te pitä//. 


61 1.45.27: mrtam sarpam dhanuskotyä samutksipya dharätalät/ 
tasya guddhätmanah prädät skandhe ...//. 


62 Zur Problematik des Begriffs "Reinheit" vgl. S. 333-334. 
63 1.46.4d. 

64 1.46.10a. 

65 Vgl. 1.46.3d: dharsitam. 


66 1.45.28: na coväca sa medhävi tam atho sädhv asadhu väa/ 
tasthau tathaiva cakrudhyan sarpanm skandhena dhärayan//. 


= 4, = 


Erst der Anfangssloka des folgenden adhyäya schließt diesen Erzählab- 
schnitt inhaltlich ab: "Nachdem der König, schwach vor Hunger, eine 
Schlange auf die Schulter des muni gelegt hatte", kehrt er in seine Stadt 
zurück. 

War $SamikaC® bisher durch die Ausdrücke muni und medhävin bezeichnet 
worden, so wird er in Vers 1.46.2a nun als rsi charakterisiert, von dem 
außerdem mitgeteilt wird, daß er auch einen Sohn namens $rügin hat. 

Der Vater wird in der an $rhgin gerichteten Rede des Freundes folgen- 
dermaßen beschrieben: "Er ist über /das übliche Maß/ hinaus ein tapasvin, 
der beste unter den munis, hat seine Sinne besiegt, ist (völlig) rein und 
obliegt einem wunderbaren Werk (in Gestalt seiner spezifischen Askese?). 
Sein Körper glänzt durch tapas, an allen Gliedern ist er gezügelt, tugend- 
haft ist sein (Lebens-)Wandel, schön/gut ist seine Rede, er ist (seinem 
Verhalten nach) wohlbeständig, er ist frei von Verlangen [una/ nicht-ge- 
mein (d.h. frei von niedriger Gesinnung), er wird nicht ungehalten, und er 
ist ein alter /Mann/,der ein Schweigegelübde befolgt, er ist ein Schutz/ 
eine Zuflucht für alle Tanewesan." 

Als $Samika vom Fluch seines Sohnes erfährt, "schickte der Tiger unter 


7 
den munis seinerseits eine Botschaft” an den König. 


Zum einen wird $amikas Verhalten in einer konkreten Situation geschil- 
dert; dabei werden als seine hervorstechenden Eigenschaften Aggressionslo- 


sigkeit, innere Ruhe und äußere Bewegungslosigkeit hervorgehoben." Zum 


67 1.46.1bc: ... skandhe tasya bhujamgamam/ muneh ksutksäma äsajya ...//. 
68 Zum Namen vgl. S. 10-11. 


69 1.46.5: tapasvinam ativätha tam munipravaram .../ 
jitendriyam vi$uddham ca sthitam karmany athädbhute// 


1.46.6: tapasä dyotitäatmanam svesv angesu yatam tathä/ 
$ubhäcäram dubhakatham susthiram tam alolupam// 


1.46.7: aksudram anasüyam ca vrdäham maunavrate sthitam/ 
daranyam sarvabhütänam ...//. 


Die aufgezählten Attribute sind im Satzgefüge Akkusative, deren Kon- 
struktion abhängig ist von 1.46.3: 
.../ $rägI sudräva tam tadä/ ... pitaram ... dharsitam ...//. 


Zu $aranyah sarvabhutänam vgl. z.B. 12.237.20. 
70 1.46.12ab: sa cäpi munisärdulah presayam äsa .../. 
71 1,.45.23-28, 
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anderen geht aus der späteren Charakterisierung hervor, daß Zügelung und 
Beherrschung von Sinnen, Körper und Rede wichtige konstitutive Merkmale 
seines Verhaltens ind, > Der Text läßt zwar keine Rückschlüsse auf spezi- 
fische Askesetechniken zu, die diese Resultate gezeitigt haben, aber im- 
merhin werden Prinzipien asketischer Lebensführung deutlich. 

Zur Charakterisierung werden vor allem "vorgeformte Asketen-Charakte- 
xistika” Kheinsnasrsareine. Die einzelnen Begriffe erhalten aber auf dem 
Hintergrund von Samikas tatsächlichem Verhalten eine besondere Aussage- 
kraft, d.h. kontextrelevante Bedeutung. So korrespondieren dem Begriff 
akrudhyan in der Schilderung die Charakteristika Jaranyam sarvabhütänäm 
und anasüyam, insofern dieser Asket gerade nicht-ungehalten ist, geschwei- 
ge denn in Wut gerät. Es geht von ihm nicht nur keine Gefahr oder Bedro- 
hung aus, sondern alle Lebewesen können bei ihm Schutz/Zuflucht finden, 
und diese Wesenseigentümlichkeiten manifestieren sich auf eindrucksvolle 
Weise, indem er auch auf die Beleidigungen Pariksits durch Nicht-Zorn re- 
agiert. 

Der Zustand, der mit dem Begriff sänta ausgedrückt wird, setzt Kontrol- 


le über sich selbst voraus, über die Sinne (jitendriyam) und den Körper 


(svesv angesu yatam), sowie eine allgemein tugendhafte Lebensführung, tu- 
gendhaftes Sprechen und Beständigkeit im Verhalten ($ubhäcäram sJubhakathan 
susthiram); und das durch den Begriff $änta bereits bezeichnete Freisein 
von Leidenschaften und Emotionen wird durch die Charakteristika alolupa, 
aksudra und anasüya näher bestimmt. 

Samikas Außerordentlichkeit als Asket wird ausdrücklich erwähnt: Er ist 
"der beste unter den munis", "ein Tiger unter den munis", "ein tapasvin 
über /das übliche Maß/ hinatanz?t Damit arbeitet der Erzähler das Verwerf- 
liche an Pariksits Tat nicht dadurch heraus, daß er die Tat als solche 
ausschmückt, sondern vielmehr indirekt, indem er die Person und ihr Ver- 
halten näher bestimmt, die Opfer dieser Tat war. 

Erzähltechnisch ist auffällig, wie die Gegensätze voneinander abgehoben 


werden: Der König redet, handelt (d.h. bewegt sich), ist leicht erregbar; 


72 1.46.5-7. 


73 vgl. Wezler, $amika, S. 25: $amika wird weitgehend charakterisiert 
"durch Attribute /, die/ zu dem festen Bestand an vorgeformten Aske- 
ten-Charakteristika /gehören/, der dem epischen Erzähler zur Verfügung 
steht und auf den er immer wieder zurückgreift." 


74 munipravaram; munisärdülah; tapasvinam ativa. 
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der Asket dagegen schweigt, ist bewegungslos und frei von Emotionen. 

Der Ausdruck sthitam karmany ... adbhute läßt mehrere Interpretations- 
möglichkeiten zu. Es wäre denkbar, daß er punktuell ein bestimmtes 'stau- 
nenerregendes Tun' andeutete; ” wenn er andererseits kontinuierlich ein 
solches 'Tun' bezeichnete, könnte er sich generell auf Samikas gesamte as- 
ketische Lebensführung oder speziell auf den Teil seiner asketischen Le- 
bensweise beziehen, wie sie der Erzähler bisher dargestellt hat. Damit wä- 
ren $amikas Beharren im Schweigen und seine Bewegungslosigkeit angespro- 
chen, die angesichts der Provokation durch Pariksit auch in der Tat er- 
staunlich sind. Eine eindeutige Interpretation ist also nicht möglich; we- 
gen der Verwendung von sthita scheint jedoch die Wahrscheinlichkeit größer, 
daß der gesamte Ausdruck als 'Synonym’ für maunavrate sthita verstanden 
werden soll. 

Der Ausdruck $garanyam Syevabhneanse © ist offenbar anstelle der sonst 
im Zusammenhang mit Asketen üblichen 'Formel' sarvabhütahite -ram verwen- 
det worden. Diese gängige Redewendung drückt den Gedanken der wohlwollen- 
den Anteilnahme aus, implizit auch die Vorstellung, daß vom Asketen keine 
Gefährdung anderer Wesen aufgeht.” Durch saranyam sarvabhütänam wird der 
Aspekt des Schutz-Gewährens stärker hervorgehoben, den man geradezu als 
die Konsequenz von Nicht-Gefährdung und Wohlwollen verstehen kann. In der 
von Aggressionen bestimmten Umwelt des Waldes ”® wird Samika mit dieser For- 
mulierung als eine Quelle des Schutzes oder der Zuflucht gekennzeichnet: In 
seiner Nähe/bei ihm finden alle Wesen Sicherheit. In diesem Aspekt des Be- 
schützens ist aber auch eine eigentümliche Passivität zu erkennen, wie sie 
auch sonst charakteristisch ist für $Samikas Tun, das ja eigentlich ein 


Nicht-Tun ist: Nicht-Reden, Nicht-Bewegen, Nicht-Zürnen. 


Aussagen über S$rhgin in der kürzeren Fassung 


Der Asket Srügin wird im Vers 1.46.2 charakterisiert: "Der rsi ($amika) 


75 Hierbei wäre z.B. an $rAgins Entstehung (gavi jato, 1.42.2b) zu denken. 
76 1.46.7c. 
77 vgl. auch S. 150-152; 315. 


78 Vgl. Rau, S. 53: "... während die Wildnis /aranya, jungle/ stets unge- 
heuer und furchterregend war: das indische Altertum kannte keine Wald- 
romantik." Vgl. dazu Sprockhoff (Aranyaka I und II), der immer wieder 
auf den ursprünglich signifikanten Unterschied zwischen vana und aranya 
hinweist. Vgl. auch S. 304-305. 


IT 


aber hatte einen Sohn namens Srägin, der von einer Kuh geboren war, von 
großem Ruhm, großer /Askese-/Glut, scharfer /Askese-/Macht, der über /die 
Maßen/ zum Zorn Mmeigtez u? 

Anders als $amika, dessen Name in der kürzeren Fassung nicht erscheint, 
wird sein Sohn sofort, als sich die Erzählung ihm zuwendet, beim Namen ge- 
nannt: $rAägin, "einer, der durch ein (?}) ihm eigentümliches Horn charakte- 
risiert ist". Sicherlich steht dieser Name in engem Zusammenhang mit der 
Aussage, daß er gavi jäto ist, allerdings bleibt unklar, ob der Name auf- 
grund eben dieser Herkunft gegeben oder ob etwa die Abstammung von einer 
Kuh etymologisch deduziert wurde aufgrund des bereits vorhandenen Namens; 
das letztere darf wohl als wahrscheinlicher Balzen. 

Die Attribute tigmavirya und atikopana werden in engem Zusammenhang mit 
-tejas®" gebraucht, so daß auf Askese als Quelle seiner Kraft und seines 
Zorns geschlossen werden kann. Allem Anschein nach hat sich S$rägin auch 
seinen großen Ruhm letztlich durch asketische Leistungen erworben. 

Wenn SrAagin - genau wie sein Vater - im unmittelbar folgenden Vers als 
muni bezeichnet wird, so ist aus dem Fortgang der Erzählung erkennbar, daß 
dieser Begriff hier nicht bedeutet, daß auch der Sohn zu diesem Zeitpunkt 
ein asketisches Schweigegelübde befolgt. "Der muni ging zu (Gott) Brahmä 
und erwies /ihm seine/ Verehrung, und nachdem er /von/ dort mit /dessen/ 
Erlaubnis (wieder) weggegangen war, hörte $rhgin von /s/einem Freund ... 
(daß Pariksit seinen Vater beleidigt area) er 

Der Kommentator Nilakantha erklärt brahmänam durch äcäryam, behauptet 
also eine Lehrer-Schüler-Beziehung zwischen beiden. Er geht von der Text- 
variante so 'nujhätas tatas tatra aus und expliziert tenänujfätas tatra 


äcäryagrhe, das heißt, nach seiner Auffassung findet das Gespräch zwischen 


79 1.46.2: rses tasya tu putro 'bhud gavi jäto mahayasäah/ 
$rhgi näma mahätejäs tigmaviryo 'tikopanah//. 


80 Im Epos wird gelegentlich berichtet, daß ein Asketensohn von einer 
Tiermutter geboren wird, vgl. z.B. 3.110.2 ff. (R$yasrhga). 
Lüders prägte den Begriff "etymologische Legenden" für Erzählungen, 
die "erfunden sind, um einen Namen zu erklären" (vgl. PI, S. 27; zur 
Einhorn-Legende generell vgl. auch Schlingloff, Einhorn, bes.S. 55 f£f.). 


81 Zu tejas als "asketische Energie! vgl. S. 218-221. 


82 1.46.3: brahmänam so 'bhyupägamya munih püjäm cakära ha/ 
anujfäto gatas tatra drAgi sugsräva tam tadäa/ 
sakhyuh sakäsät ...//. 
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$rügin und seinem Freund noch im Hause Brahmäs statt. Abgesehen davon, daß 
nicht auszumachen ist, ob Nilakanthas Angaben auf einer entsprechenden Tra- 
dition beruhen oder eine ad hoc-Interpretation darstellen, tragen sie zur 
Erhellung dieses Erzählelementes nichts Wesentliches Be; 

Ob Gott Brahmä eine besondere Bedeutung für Asketen gehabt, ob sich hier 
vielleicht ein Element des Brahnälsmus" erhalten hat, muß offen bleiben. 
Möglicherweise dient die Aussage, daß Sragin sich bei Brahmä aufgehalten 
hat, lediglich dazu, seinen hohen Rang als Asket zu unterstreichen. Dem Er- 
zähler scheint es jedenfalls in erster Linie darauf anzukommen, die Abwe- 
senheit Srüägins zu erklären und damit die Notwendigkeit zu begründen, daß 
er durch eine dritte Person von dem, was inzwischen geschehen ist, infor- 
miert wird. 

Das geschieht durch einen nicht näher bezeichneten Freund, und zwar in 
durchaus sachlicher Form: Die Beleidigung durch Pariksit wird als Tatsache 
festgestellt - allerdings wird klargemacht, daß $amika sich nichts 
hat zuschulden kommen lassen und daß er daher ungerechtfertigt beleidigt 
wurde,” 

Wurde schon zu Anfang $rägin als ein Asket charakterisiert, der zu 
übermäßigem Zorn neigt, so zeigt sich nun, wie treffend diese Aussage war, 
denn er gerät tatsächlich sofort in Wut und setzt im Zorn seine Askese- 
macht im Fluch ein: "Als er das gehört hatte, da verfluchte er deinen Va- 
ter (d.h. Pariksit) voller Grimm - er, der Sohn eines rsi, von großer 
/[Askese-/Glut, der, obwohl (noch) ein Jüngling, (in bezug auf Askeseglut) 
besser /war/ als die Alten (d.h. die alten Asketen) .C® Er berührte schnell 


Wasser und sprach aus seinem Zorn heraus dies, indem er - gleichsam flam- 


83 Die entsprechende Passage der längeren Fassung bleibt in diesem Punk- 
te ähnlich unklar, vgl. 1.36.22: 


sa devam param isänam sarvabhütahite ratam/ 
brahmänam upatasthe vai käle käle susamyatah/ 
sa tena samanujfäto brahmana grham iyivan//. 


84 Vgl. Hacker, KS (Hinduismus), S. 476 ff, 
85 1.46.3£-7. 


86 1.46.8: sadapätha sa tac chrutvä pitaram te rusanvitah/ 
rseh putro mahätejä balo 'pi sthavirair varah//. 


Zum Instr. comp. vgl. auch Wezler, $amika, S. 47/Anm. 17. 
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mend vor /Askese-/Glut - auf deinen Vater (d.h. Pariksit) Ferien 

Srügins latent vorhandene Aggressivität entäußert sich ungehemmt in 
einem spontanen Wutausbruch. In diesem Zustand ist er äußerst gefährlich, 
denn seine aus der Askese gewonnene Macht verleiht seinen Worten und Taten 
mit Sicherheit Wirksamkeit - dies um so mehr, als ihm, trotz seiner Ju- 
gendlichkeit, ausdrücklich eine überlegene, außerordentliche asketische 
Macht zugeschrieben wird. 

Vers 1.46.10 enthält die Verfluchung im Wortlaut. °® An anderer Stelle 
wird eingehend über den Fluch als eine der Möglichkeiten zur Entäußerung 
asketischer Macht zu sprechen sine, deshalb seien hier nur einige 
grundsätzliche Merkmale genannt: 

Der Fluch ist eine bestimmte Art einer feierlichen sprachlichen Äuße- 
rung. Seine in der Zukunft liegende Erfüllung bzw. Bewahrheitung wird auf 
sprachlicher Ebene durch die Verwendung von Verbformen im Futur” deut- 
lich: etwas wird sich so ereignen. 

LÜDERS wies nach, daß. schon in der ältesten Zeit beim Wasser geschworen 
wurde: "Varuna, der die Wahrheit schützt und in den Wassern wohnt, ist der 
Eidgott ER Weiter belegt LÜDERS, daß "Varuna ausdrücklich als der im 
Wasser befindliche Gott genannt /wird/, der die Wahrheit kundtun so11."?2 
Das Wasserberühren bezieht sich also auf den Wahrheitsgehalt der ausge- 
sprochenen Worte; nicht nur Eide, Ordale, Verträge (z.B. Schenkungen, 
Adoptionen) wurden in Gegenwart von Wasser, unter Berühren, Trinken oder 


Ausschütten von Wasser vollzogn; "Auch bei der feierlichen Verfluchung 


87 1.46.9: sa ksipram udakam sprstvä rosäd idam uväca ha/ 
pitaram te 'bhisamdhäya tejasä prajvalann iva//. 


Vgl. 1.37.11. - Man beachte im obigen Vers besonders auch das zielge- 
richtete Einsetzen der asketischen Macht, das durch das Verb abhisam- 
dhä ausgedrückt wird. 


88 1.46.10: anägasi gurau yo me mrtam sarpam aväsrjat/ 
tam nägas taksakah kruddhas tejasä sädayisyati/ 
saptaräträditah päpam pasya me tapaso balam//. 


89 vgl. S. 383 ££. 


90 Wezler ($amika, S. 49/Anm. 20) stellt zur Diskussion, ob das periphra- 
stische Futur vorzugsweise bei genauen Zeitangaben verwendet wird. 


91 Lüders, Varuna I, S. 28. 
92 Lüders, Varuna I, S. 32. 
93 Lüders, Varuna I, S. 28-33. 


790.8 


: . ; 94 : 
nimmt man Wasser in die Hand ..." 


Im Anschluß an die Verfluchung gibt Srhgin selbst einen ausdrücklichen 
Hinweis auf die Macht seiner Askese, indem er ausruft: pasya me tapaso 
balam. Die längere Fassung überliefert einen derartigen Ausspruch $rägins 
ebenfalls, dort allerdings in einem anderen Zusammenhang. Für beide Stel- 
len gilt aber, daß der Hinweis auf die Askesemacht auch einen leicht dro- 
henden Unterton enthält.” 

Nachdem Sragin den König verflucht hat, geht er zu seinem Vater und be- 


richtet ihm davon; damit liegt in Vers 1.46.11 die letzte Aussage über 


Sragin in der kürzeren Fassung vor. 


Aussagen über Samika in der längeren Fassung 


König Pariksit, "völlig ermüdet und von Durst gequält, stieß (bei der Ver- 


folgung einer Gazelle) im Wald auf einen uni, der bei den Tätigkeiten 


(d.h. dem Weiden)” der Kühe (und Säugen der Kälber) dasaß und sich größ- 


94 Lüders, Varuna I, S. 33. 
95 Vgl. 1.46.10£ mit 1.37.4d; vgl. z.B. auch 3.182.11 oder 3.205.2. 
96 1.36.14cd: parisgräntah pipäsärta äsasäda munim vane//. 
vgl. 1.45.23. 
97 


Meine Wiedergabe von pracära beruht auf den Untersuchungen von Scharfe, 
Ss. 224-228, Exkurs über pracära. Scharfe führt aus (S. 227): "/Es/ ... 
liegt wohl eine weitere Bedeutung "Wandel, Verfahren! /für pracära/ 
vor, die wir auch in III 10,21 finden: "Weideland, das zum Weiden des 
Viehs bestimmt ist' [pasu-pracärärtham vivitam .../; denn das 'wWandeln’ 
des Viehs nennt man 'Weiden'. Deshalb heißt pracära aber noch nicht 
'Weide'; das ist im zitierten Satz vielmehr vivita ... Die Belege, die 
das PW für pracära 'Weide' beibringt, halten einer Prüfung kaum stand." 
Scharfe führt als Beispiel auf S. 228 u.a. MBh 1.36.15 an: "... sitzt 
ein Asket bei den pracära der Rinder (gaväm pracäresu); er kann kaum an 
den Weiden sitzen, allenfalls an einer. Eher sitzt er jedoch bei den 
Tätigkeiten der Rinder (Kühe), die ihre Kälber säugen." 

(Eckige Klammern und Unterstreichungen der Sanskrit-Wörter wurden von 
mir eingefügt.) 


Wie außerdem Rau (S. 53 mit Anm. 3) aufzeigt, sind in wWaldgebieten 
auch Weideplätze, von denen das Vieh zur Nachtzeit ins Dorf zurückge- 


bracht wird; die Aussage munim vane ... gaväm pracäresv birgt somit 
keinen Widerspruch. - Vgl. hierzu auch A, 374 (304). 


u dite 


tenteils vom Schein” ernährte, der aus den Mäulern der milchsaugenden 
Kälber herausfloß."”” 

Hier erfahren wir einmal etwas über Samikas Ernährungsweise; mit Sicher- 
heit muß man in der Nahrungsbeschränkung auf Milchschaum ein askesebeding- 
tes Spezifikum sehen, das auch auf eine quantitativ stark eingeschränkte 
Nahrungsaufnahme Himmelstr 

König Pariksit befragt "den muni, der /ein/ geschärfte/s/ Gelübde /be- 


Folgtaze, 1 erhält aber keine Antwort, denn "der muni, der einem Schwei- 


gegelübde oblag, sagte ihm Sehen > 

Es gibt mehrere Möglichkeiten, samsitavrata zu verstehen: Man kann es 
nur auf die besondere Form der Nahrungsbeschränkung oder nur auf das 
Schweigegelübde oder auf beides gleichermaßen beziehen (dann wäre Schwei- 
gen die zusätzliche Verschärfung einer ohnehin schon strengen asketischen 
Observanz, nämlich der Nahrungseinschränkung). Da jedoch das Schweigegelüb- 
de von zentraler Bedeutung für das Verhalten dieses muni und überdies von 
seiner Ernährungsweise nicht mehr die Rede ist, halte ich es für wahr- 
scheinlicher, daß sich samditavrata prägnant auf maunavrata bezieht. 

Generell ergibt sich darüber hinaus die Frage, ob samsitavrata sich auf 
bestimmte Formen der Askese bezieht, die gegenüber anderen als strenger 
erscheinen, oder ob es sich auf die Art und Weise bezieht, in der eine be- 
liebige Askeseform durchgeführt wird. Strenge könnte - etwa beim Schweige- 
gelübde - in der Dauer bestehen oder - bei der Nahrung - in der Art und 
Menge, die man sich gerade noch erlaubt. Jedenfalls dürfte damit nicht die 
Konsequenz angesprochen sein, mit der man ein Gelübde durchführt. 

Als der König keine Antwort erhält, legt er zornig dem Asketen eine to- 


te Schlange auf die Bee "er (der muni) aber blickte zu ihm auf, 


98 phena; vgl. dazu auch 1.3.48-50: Upamanyu trinkt ebenfalls den "Schaum" 
der Milch, den die Kälber ausspucken; sein Lehrer, rsi Dhaumya, unter- 
sagt es ihm aber, weil Upamanyu gänzlich fasten soll. 


99 1.36.15: gaväm pracäresv äsinam vatsänäm mukhanihsrtam/ 
bhüyistham upayufjänam phenam äpibatäm payah//. 


100 Zu phena vgl. auch S. 280. - Ob und wieweit etwa ein Zusammenhang be- 
steht zwischen $amikas Anwesenheit auf Kuhweiden bzw. dem "Weiden" der 
Kühe und der 'kuhgeborenen' Herkunft seines Sohnes, geht aus dem Text- 
material nicht hervor. 


101 1.36.16: ... samgitavratam/ aprcchad ... tam munim ...//. 
102 1.36.18ab: sa munis tasya noväca kimcin maunavrate sthitah/. 


103 1.36.18c-19a. 


=.93: 


sagte aber nichts zu ihm, weder /etwas/ Schönes noch /etwas/ Nicht- 
104 ABr Ben i a . 
Schönes." Der König geht daraufhin in seine Stadt zurück, "der rsi 


aber saß genau so /da/ (d.h. blieb genau so sitzen, nämlich mit der toten 
Schlange auf seiner Schulter) *, 103 

Der Bericht, den $rngin von seinem Freund erhält, deckt sich mit dieser 
eben gegebenen Schilderung; Bewegungslosigkeit und Schweigen werden über- 


einstimmend als signifikante Merkmale von $amikas Verhalten hervorgeho- 


06 
ben ! . Noch während der Freund berichtet, sind sie nicht aufgegeben wor- 


den: "Srngin, dein Vater, der an /seinem/ Gelübde festhält, sitzt heute 


107 


(noch) genau so /da/" - und so findet ihn $ragin auch tatsächlich vor: 


"Er saß dort /auf dem Platz, der/ zum Wandel der Kühe /bestimmt ist/, und 


trug eine tote Schlange #208 


2 ” ; f : 109 
$amikas Askeseübung wird von seinem Sohn auch als krcchra bezeichnet. 


Dieser Ausdruck könnte zwar ein Terminus technicus für bestimmte Sühneübun-- 
gen Eh aber für eine solche Auslegung bietet der Text keine Anhalts- 
punkte. krcechra dürfte hier vielmehr in allgemeiner Bedeutung zur Bezeich- 
nung einer gefährlichen/mühevollen/schmerzvollen, also insgesamt schwieri- 
gen Situation dienen; dadurch wird allerdings besonders hervorgehoben, daß 
eine Störung um so Schwerer zu werten ist. 

In ähnlicher Absicht dürfte $rägin auch den Ausdruck vrddha im Zusammen- 


hang mit seinem Vater verwendet haben, nämlich "erzählerisch primär ... /in 


der/ Funktion, das Ungeheuerliche der Tat des Pariksit ... herauszustel- 


104 1.36.19b-d: ... sa cainam samudaiksata/ 
na ca kimcid uväcainam subham vä yadi vasubham//. 


Man beachte samud-iks = (von unten) hinaufblicken. - Vgl. 1.45.28. 
105 1.36.20d: rsis tv äste tathaiva sah//. 


106 Vgl. den Bericht des Freundes: Der König fragt den Asketen, "der 
nichts sagte" (1.37.6d: anabhibhäsinam), "der /bewegungslos/ wie ein 
Baumstumpf war" (1.37.7a: tam sthänubhütam tisthantanm) ; auf seine 
wiederholten Fragen erhält der König keine Antwort: "Er aber, der mit 
einem Schweigegelübde versehen war, antwortete ihm /gar/überhaupt/ 


nichts" (1.37.8ab: sa ca maunavratopeto naiva tam pratyabhäsata). 
Vgl. auch 1.45.24-25. 


107 1.37.9ab: srägims tava pitädyasau tathaiväste yatavratah/. 
108 1.37.15cd: äsinam gocare tasmin vahantam Javapannagam//. 
Zu gocare vgl. 1.36.15: gaväm pracäresv. 
109 1.37.12b. 
110 vgl. Gampert, bes. Kap. V, S. 47 ££. 


age 


Aussagen über $Srägin in der längeren Fassung 


Analog zur kürzeren Fassung wird $rägin auch in der längeren Fassung gleich 
zu Anfang mit Namen genannt und als mächtiger Asket charakterisiert: "Er 
hatte einen jungen Sohn namens Srägin, von scharfer /Askese-/Glut, von gro- 
Ber /Askese-/Macht, von großem Zorn, einen, der schwer zu besänftigen war 
[und ein/ große/s/ Gelübde akt, Anders als in der kürzeren Fassung 


wird bereits am Anfang der Erzählung auf die Jugend Srägins hingewiesen; 


diese Betonung hat "darstellerisch-didaktisch ... den Zweck ... /, seine 

Verhaltensweise ... als Jugendtorheit ... /,als/ Ergebnis einer geistigen 

Unreife ..., wie sie Jugendliche wohl an den Tag legen”, erscheinen zu 
113 

lassen. 


Srägin, "der Sohn des rsi, der heftig (d.h. aufbrausend) war, über /die 
Maßen/ zum Zorn /neigte/, giftähnlich (in seiner Gefährlichkeit)", wird 


lachend von einem Freund namens Krsa angesprochen, "der sich über ihn 
lustig machen Fnolltez.11* 

Sragin ist gerade von Brahmä zurückgekehrt,” in einer gewissen Hoch- 
stimmung, wie man annehmen darf; jedenfalls leitet Krsa seine Demütigungen 
damit ein, daß er $ragin warnt, stolz oder hochmütig zu sein: "Dein - der 


du tejas und in gleicher Weise auch tapas hast - dein Vater trägt einen 


111 1.37.12a. Vgl. auch Wezler, $amika, S. 34. - Zu vrddha in der Bedeu- 
tung /tapo-/vrddha vgl. z.B. Hara, Tapo-Dhana, S. 61 mit Anm. 13: 
“The past participle of the verb /vrdh-/ ... is often compounded with 
tapas ... and serves as an adjective to describe sages and ascetics." 
Man beachte auch Haras Hinweis (Tapo-Dhana, S. 62/Anm. 18) auf 


MBh 3.278.20 bzw. 12.278.24. 


112 1.36.21: tarunas tasya putro ’bhüt tigmatejä mahätapäh/ 
drhgi nama mahäkrodho dusprasädo mahävratah//. 


vgl. auch 1.46.2; zu taruna vgl. Wezler, $amika, S. 33. 
113 Wezler, $amika, S. 38. 


114 1.36.23: sakhyoktah ... sa ... hasatä .../ 
samrambhi kopano 'tiva visakalpa rseh sutah/ 
... narmärtham krgena ...//. 


Der Freund wird nur in dieser Fassung beim Namen genannt; vgl. dazu 
Wezler, $amika, 5. 48: "Soll man annehmen, daß der Erzähler von 

Mbh. I 45.20 ££f. all dies /d.h. die Wechselrede zwischen $ryngin und 
Krsa, die Verhöhnung/, einschließlich der Identität des Freundes, für 
so unwichtig hielt, daß er meinte, ... auf jede Erwähnung, ja nur An- 
deutung verzichten zu dürfen?" 


115 1.36.22, vgl. dazu 1.46.3. 


= 345.2 


Kadaver auf der Schulter. Sei nicht hochmütig, Srhginı!1® Wenn rsi-Söhne 
wie unseresgleichen, Asketen, die ans Ziel /ihrer asketischen Bemühungen? 
gelangt und brahma-kundig sind, sich unterhalten, (dann) sag du kein 
waren" wo /wird/ dein Sich-für-einen-Helden-Halten /sein/, wo diese dei- 
ne /d.h./ derartigen, aus Stolz entstandenen Reden, wenn du deinen Vater 
sehen wirst, der so (d.h. in der von mir beschriebenen Weise) einen Kadaver 
trägt?"11® 

Hier dürfte deutlich werden, daß $rhgin sich aufgrund von Leistungen auf 
dem Gebiet der Askese, mit denen möglicherweise auch sein Aufenthalt bei 
Gott Brahmä zusammenhängt, über seine Gefährten erhoben und einen entspre- 
chenden Hochmut entwickelt hat. Offenbar pflegte er seine - tatsächliche 
oder vermeintliche - Überlegenheit gewöhnlich herauszustellen, so daß Krsa 
die willkommene Gelegenheit nutzt, ihn ein wenig zu dämpfen - ihn spüren 
zu lassen, daß er keinen Grund hat, sich besser zu dünken als sie, mehr 
noch: daß er ihnen in Wirklichkeit nicht einmal ebenbürtig ist. Krsa wirft 
ihm nicht nur Prahlsucht vor, sondern zweifelt indirekt an seinen Fähigkei- 
ten, indem er durchblicken läßt, obwohl $rägin über tapas und tejas verfü- 
ge, habe er nicht verhindern können, daß seinem Vater eine solche Schmach 
zugefügt worden sei - und er läßt weiter erkennen, implizit auch als Spre- 
cher der anderen rsi-Söhne, daß diese Schmach auf Sragin zurückfalle. Damit 
fordert er Sragin heraus zu beweisen, daß er wirklich so mächtig ist, wie 
er offenbar in seinen Reden vorgegeben hat. 

Nach dieser provozierenden Spottrede schildert Kr$a den Vorfall zwar 
durchaus sachlich, aber Sragin ist jetzt bereits so in Wut geraten - 
”".., als er hörte, daß sein Vater /etwas/ Totes trug, wurde er von Zorn 


erfüllt und erhitzte sich völlig vor Wut RR. - ,„ daß er nicht mehr in 


116 1.36.24: tejasvinas tava pitä tathaiva ca tapasvinah/ 
$avam skandhena vahati mä srägin garvito bhava//. 


117 1.36.25: wyäharatsv rsiputresu ma sma kimcid vaco vadih/ 
asmadvidhesu siddhesu brahmavitsu tapasvisu//. 


118 1.36.26: kva te purusamänitvam kva te väcas tathavidhah/ 
darpajäh pitaram yas tvam drastä Javadharam tathä//. 


Zu purusamänitva vgl. Wezler, S$Samika, S. 34: "sich "für einen Mann/ 
richtigen Mann/Helden' halten". 


119 1.37.1: evam uktah sa tejasvi srAägI kopasamanvitah/ 
mrtadhäram gurum $rutvä paryatapyata manyunä//. 
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der Lage ist, Fakten ruhig abzuwägen. Er drängt Kr$sa: "Erzähle wahrheits- 
gemäß, Krsa, sieh meine Askesemacht!”!?°, und als er Krsas Bericht vernonm- 
men ae wird seine maßlose Wut offenbar: "Er stand unbeweglich da, so 
als stützte er den Himmel (d.h. er steht in einem Zustand völliger Anspan- 


nung starr da), mit vor Zorn geröteten Augen, gleichsam aufflammend vor 
122 i ? £ 
Wut. Er aber, ein tejasvin, von Zorn besessen, verfluchte darauf den 
König, indem er Wasser berührte, bewirkt (d.h. getrieben) von der Kraft 
x % „123 
seines Zornungestüns. 
124 j 
Sein Fluch wird in den Versen 1.37.12-14 wiedergegeben. Auch nach 


dem Fluch ist sein Zorn allerdings noch nicht völlig verraucht, denn als: 


2 
er seinen Vater mit der Schlange auf der Schulter Shane, = flammt seine 


26 
Wut erneut auf: Er ist "noch mehr von Zorn erfüllt"! - diesmal aber 


schlägt der Zorn schnell in Schmerz um: "und er vergoß Tränen aus Kummer 
127 


128 


" 


Der Vater tadelt und belehrt "den auf diese Weise Zornerfüll- 


ten" 


Vergleich beider Fassungen 


$Sragin steht in beiden Fassungen in völligem Gegensatz zu seinem Vater. 
Beiden gemeinsam ist zwar eine offensichtlich traditionell-asketische Le- 
bensweise und daraus resultierend asketische Macht, $rAagin jedoch ist 
reizbar und aggressiv, während Samikas Haupteigenschaften innere Ruhe und 


Zornlosigkeit sind. In der kürzeren Fassung werden beide Askeseformen ohne 


120 1.37.4cd: brühi tvam krsa tattvena pasya me tapaso balam//. 
Vgl. 1.46.10£ (5.20). 
121 1.37.5-9. 


122 1.37.10: $rutvaivam rsiputras tu divam stabdhveva visthitah/ 
kopasamraktanayanah prajvalann iva manyunä//. 
123 1.37.11: ävistah sa tu kopena Sasäpa nrpatim tadä/ 
väry upaspr$sya tejasvi krodhavegabalät krtah//. 
vgl. 1.46.9. 


124 vgl. 1.46.10. Vgl. Wezler, Samika, S. 48-49. 
125 1.37.15. Vgl. auch S. 22. 

126 1.37.16d: bhüyah krodhasamanvitah. 

127 1.37.17a: duhkhäc cä$rüni mumuce. 


128 1.37.20b: tathä kopasamanvitam. 


Do 


Wertung nebeneinandergestellt, die längere Fassung dagegen weist S$amikas 
'zornfreie' Askese als die höherwertige aus. 

Wie WEZLER in seinem Aufsatz ausführt, ist die Wertung in der ausführ- 
lichen Fassung wahrscheinlich durch Interpretation der in der kürzeren 
Fassung erzählungskonstitutiven Tatsache entstanden, daß $amika den König 
Pariksit vom Fluch seines Sohnes unterrichtet.” Dadurch erhalten auch 
andere Erzählelemente der kürzeren Fassung einen anderen Stellenwert in 
der längeren. Das jugendliche Alter $rhgins 2.B. wird herangezogen, um 
sein "aus kindlicher Unreife übereiltes Handeln“ 1” verständlicher (d.h.: 
entschuldbarer) erscheinen zu EN a 

Das gleiche gilt auch für Kr$as Verhöhnung, die ein zusätzliches Er- 
zählelement der längeren Fassung ist, um $rhagins Fehlverhalten noch weiter 
Sbeusehnachen. Auf diese Weise symbolisiert Jugendlichkeit nicht nur 
Unfertigkeit und Unausgeglichenheit, sondern insbesondere auch Empfind- 
lichkeit/Verletzlichkeit. Die Schilderung von Srhgins Zorn erfolgt in der 
längeren Fassung mit besonders vielfältigen und anschaulichen Mitteln. 


Seine latente Neigung zum Zorn, dessen Steigerung, schließlich der akute 


129 Wezler, $amika, S. 51: "... Entwicklung ...: Ein Bearbeiter A hat ... 
aus der Tatsache, daß $amika König Pariksit über den Fluch informiert, 
herausgehört, daß der Vater mit der Reaktion seines Sohnes nicht ein- 
verstanden ist, oder in diesem Handlungselement eine geradezu ideale 


Möglichkeit gesehen, ... Grundsätzliches über das Verhältnis von As- 
keten zu ihrem König ... vorzutragen ..." - Wezler, $amika, S. 52: 
"Hat man die Aussage ..., daß $Samika König Pariksit warnt, erst einmal 


dahingehend psychologisch ausgesponnen, daß er mit der Tat seines Soh- 
nes nicht einverstanden ist, dann weist das ... Verhalten $Samikas ... 
klar die Richtung, in der das Motiv für diese Mißbilligung zu suchen 
ist: nämlich in der Überzeugung $Samikas, daß einer Beleidigung durch 
den König allein mit 'Gemütsruhe' zu begegnen ist und ... grundsätzli- 
cher und weitergehender interpretiert ..., daß ein Asket sich über- 
haupt jeglichen Zornes enthalten ... soll." 


130 1.37.27ab: ... bälyät sahasä ... krtam/. 
Vgl. Wezler, S$Samika, S. 41. 


131 Wezler, $amika, S. 38: "... hat die Charakterisierung des einen Aske- 
ten als jung und unreif ... den ... Zweck ..., sinnfällig zu machen, 
daß die Verhaltensweise ... bestenfalls als Jugendtorheit betrachtet 
werden kann ..." 


132 Wezler, $amika, S. 51: "Die in der Sache scharfe Kritik an $rAgin ... 
glaubte er /der Bearbeiter/ dadurch etwas mildern zu können, daß er 
Krga ... dessen Zorn noch zusätzlich durch seine höhnische Rede an- 
stacheln läßt, so daß sich $rägins Fehlverhalten, da besser motiviert, 
nicht mehr als gar so schwerwiegend, seinem Bild abträglich ausnimmt." 


SITE 


Ausbruch des Zorns, veranlaßt durch den tiefen (und ohnmächtigen) Schmerz 
über die Schmach, die ihm indirekt angetan worden ist und die recht eigent- 
lich den Anlaß zu seiner eigenen Demütigung bietet: Dies alles steht in der 
längeren Version weit mehr im Vordergrund als $Srägins außergewöhnliche, aus 
tapas resultierende Machtfülle, wie dies in der kürzeren Fassung der Fall 
ist, 

Srägins außerordentliche Macht, gekoppelt mit seiner außergewöhnlichen 
Reizbarkeit, macht ihn um so gefährlicher, als er seine asketische Kraft 
ungezügelt im Zorn einsetzt. Nur ein einziges Mal erfährt man (und zwar in 
der längeren Fassung) über ihn, daß er "sehr bensrsscht/gezigeie > sei - 
ein gängiges Epitheton für Asketen, das allerdings, wie hier zu sehen ist, 
schlechterdings den Zorn nicht ausschließt. 

Anders verhält es sich dagegen mit dem asketisch mächtigen, aber sich 
selbst beherrschenden $amika: Für ihn ist Selbstzügelung nicht nur ein Mit- 
tel zum Erwerb von Askesemacht - man kann vielmehr annehmen, daß er sich 
auch beim eventuellen Einsatz dieser Macht von ihr leiten läßt. 

Eine interessante Information 1äßt sich übereinstimmend beiden Fassun- 
gen entnehmen; sie wirkt um so überzeugender, als sie nurmehr beiläufig 
mitgeteilt wird; es handelt sich um Pariksits gesteigerte Reizbarkeit, die 
als Folgeerscheinung von Nahrungs- und Ruheentzug verständlich gemacht 
wira.°> Unter äußerlich ganz ähnlichen Bedingungen begehen auch Asketen 
ihre Übungen - mit dem wesentlichen Unterschied allerdings, daß sie sich 
freiwillig und beabsichtigt in elementaren körperlichen Bedürfnissen ein- 
schränken. Auch hier kann gesteigerte Reizbarkeit die Folge sein - wie am 
Beispiel Srngins gezeigt wird -, deren Beherrschung allerdings möglich und, 
wie die längere Fassung explizit aussagt, auch nötig ist. Daß man aber 


selbst unbeabsichtigt auf sich genommene Entbehrungen als eine Art "unfrei- 


133 Einige Passagen in der längeren Fassung enthalten ausführlichere 
Schilderungen, worauf auch Wezler hinweist ($amika, Ss. 47-48); den- 
noch ist auffällig, daß sich in der kürzeren Fassung insgesamt nur 
3 Ausdrücke für $rügins Zorn finden (in 1.46.2,8,9), denen 15 solcher 
Attribute in der längeren gegenüberstehen (1.36.21,23; 1.37.1,10,11, 
15,16,18,20; 1.38.21). 


134 1.36.22d: susamyatah. 
135 vgl. 1.45.23,25 und 1.36.14,16; 1.37.7,26. 


ara = 


williger Askesant?® betrachten kann; davon zeugt 1.37.26, wo $amika zur 
Entschuldigung des Königs sagt: "Ohne Zweifel wurde dies (d.h. die Belei- 
digung), als er heute hierher /kam/, von ihm gemacht /als einem/, der 
/mein? Schweigegelübde nicht kannte, der hungrig, erschöpft /und/ ein 
tapasvin ae Dieses Attribut mutet zunächst tatsächlich befremdlich 
an, ist doch von einem Pariksit "eigentümlichen tapas" bisher nicht die 
Rede gewesen. Auch die Überlieferer scheinen ähnlich empfunden zu haben, 
so daß sich für die problematische Stelle die v.l. yadasvinä, tarasvinä, 
mrgalipsunä, mrgalipsayä finden - Ausdrücke also, die offensichtlich bei 
einem ksatriya für passender gehalten wurden. Dennoch fällt die große Ähn- 
lichkeit zwischen der emotionellen Verhaltensweise des (unasketischen) 
Pariksit und des (asketischen) Sragin auf, so daß man wohl vermuten darf, 
der Erzähler habe dieses Attribut bewußt gewählt, weil er Pariksits Ag- 
gressivität als Folgeerscheinung von Nahrungs- bzw. Schlafmangel, gewis- 
sermaßen als Folgeerscheinung einer (unfreiwilligen) '"Askeseübung’ ver- 
standen wissen wollte. 

Im übrigen hat das Adjektiv tapasvin auch die allgemeine Bedeutung 
Hgeplagt/geguslte "r, eine Bedeutung, die sich - wie HARA anhand des Femi- 
ninums tapasvini "as an adjective of the unfortunate heroine of the dra- 


dasısat > - ableitet von der Vorstellung, daß jemand Härten und Ent- 


mas" 


. r 3 140 
behrungen wie eine Art tapas erträgt. 


136 Vgl. Wezler, Speiseresteesser, S. 50. 


137 1.37.26: teneha ksudhitenädya $räntena ca tapasvinä/ 
ajänatä vratam idam kytam etad asamsayanm//. 


Übrigens geht aus dieser Belegstelle hervor, daß Pariksits Tat und 
Srhgins Fluch am gleichen Tage stattfinden: adya. 


138 PW: "geplagt, gequält, vom Schicksal heimgesucht, arm". 
MW: "distressed, wretched, poor, miserable". 


139 Hara, Tapasvini, S. 158, führt als Beispiel aus dem epischen Material 
auch Damayanti (3.64.10) an. 


140 Hara (Tapasvini) weist unter Bezug auf das PW darauf hin, daß "the 
meaning geplagt is a natural development from tapas /heat or asceti- 
cism/ ..." (S. 154). (Die eckige Klammer wurde von mir eingefügt.) 
Haras Schlußfolgerung allerdings, daß die Aspekte geduldiges Ertragen 
von Härten/Leiden (ksamä, sahana) bzw. Unterdrückung der Gefühle, 
speziell des Zorns und der Lust (krodha, käma), das tapas ("ascetic 
merit") der tapasvini ausmachten, welche dadurch den anderen als 
"miserable" oder "pitiable" erscheine (S. 158-159), kann - wie die 
vorstehenden Ausführungen hinsichtlich der Aggressivität zeigen - 
nicht auf den tapasvin Pariksit angewendet werden. 


= 29. 


Festgehalten zu werden verdient auch die Tatsache, daß man der längeren 
Fassung eindeutig entnehmen kann, daß $amika tatsächlich im Walde 
sitzt ; dafür findet sich das prägnante Verb Se Implizit zeigt 
sich allerdings dieses Faktum auch in der Verwendung von samudaiksatal 
"er blickte (den König) von unten herauf an". Mit diesem Ausdruck wird 
außerdem eindeutig zu verstehen gegeben, daß Samika sich nicht etwa im Zu- 
stand meditativer Versenkung befindet, nehmen doch seine Sinne offensicht- 
lich von außen kommende Reize wahr: Er hört die Frage des Königs und spürt 
vermutlich auch die Berührung an seiner Schulter: Daraufhin blickt er auf 
und schaut den König ee Demnach muß man sein Nicht-Reagieren auf die 
Provokation, sein Verharren in Schweigen, als eine bewußte, gewollte Hand- 
lung verstehen. 

Es bleibt nachzutragen, daß die längere Fassung klarer als die kürzere 
herausstellt, worin das Frevelhafte an Pariksits Tat eigentlich besteht. 
Beide Fassungen sagen übereinstimmend aus, daß Pariksit selbst jeden kör- 
perlichen Kontakt mit der toten Schlange meidet: Er hebt sie mit dem Ende 
seines Bogens auf. Danach allein ist aber nicht ohne weiteres zu ent- 
scheiden, ob seine Tat deshalb so negativ bewertet wird, weil er dem As- 
keten eine Schlange umlegt, oder ob es vielmehr daher rührt, 
daß diese Schlange tot ist. Aus dem Gespräch zwischen Krda und 
Sragin kann man jedoch ersehen, daß der Kadaver das eigentlich Beleidigen- 
de ist: viermal wird von "etwas Totem" gesprachen das $amika auf der 
Schulter trägt, bevor es als "tote Schlange" spezifiziert aa 

Andererseits darf nicht unerwähnt bleiben, daß für die Gesamterzählung 
die Tatsache, daß Pariksit eine Schlange verwendet, sehr wohl von Bedeu- 
tung ist: Dadurch wird der Zusammenhang zwischen dieser Tat und den Folge- 
ereignissen hergestellt: Denn $rhgin verflucht Pariksit, er solle durch 


eine Schlange sterben, und dies wiederum führt zur Vernichtung der Schlan- 


141 2.B. in 1.36.15; 1.36.20 und 1.37.15; deswegen wurde meine Überset- 
zung von Vers 1.45.25 absichtlich durch ein Fragezeichen als unsicher 
gekennzeichnet (vgl. S. 13, sthitam = "dasaß (oder dastand?)"). 


142 1.36.19ab. 


143 Der Zustand der meditativen Versenkung wird z.B. im Zusammenhang mit 
dem vierfachen dhyänayoga (12.188.1) beschrieben; vgl. 12.188.5-6; 
hierbei ist die Wahrnehmung durch alle Sinne ausgeschaltet (vgl. auch 
A. 60 (253)). 


144 vgl. 1.45.27; 1.36.18-19; 1.37.8. 
145 1.36.24c; 1.36.26d; 1.37.10; 1.37.2d. 


146 1.37.3. Zur Verunreinigung durch Leichname vgl. auch Manu 5.62,64,85. 
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gen durch Pariksits Sohn Janamejaya, weil eine von ihnen seinen Vater ge- 


7 148 
tötet ne Seit alters her war das vorhergesagt ; hier schließt sich 


der Kreis: Wo die Erzählung angefangen hat, da endet sie auch wieder. 


147 


148 


o'Flaherty, S. 24, nennt diese Art von Fluch (allerdings alles ande- 
re als glücklich) "homoeopathic curse", den sie wie folgt definiert: 
"... those /curses/ in which a character is cursed to experience an 
exaggeration of that aspect of his nature which prompted the curse ..." 


vgl. S. 39-40. 


231% 
II. Jaratkäru 


Die Geschichte vom Asketen Jaratkäru bildet einen wichtigen Bestandteil der 
Astika-Legende; sie liegt in zwei Versionen. vor, nämlich: 


1. in einer kürzeren Fassung, die von 1.13.9 bis 1.13.44 reicht, 


2. in einer längeren Fassung, die die Verse 1.41.1 bis 1.44.22 um- 
faßt. Dieser längeren Darstellung gehen einige kürzere Passagen 
voraus, die für das Verständnis des Zusammenhangs relevant sind 
und deshalb ebenfalls berücksichtigt werden; es handelt sich um 
die Verse 1.34.12 bis 1.34.18 sowie um das Textstück 1.35.10 
bis 1.36.7. 


Aussagen über Jaratkäru in der kürzeren Fassung 


Die kürzere Fassung befindet sich am Anfang. des BuhTka-pardn Der süta 
leitet seine Erzählung ausdrücklich mit der Ankündigung ein, er werde die 
Battkasiagender so erzählen, wie er sie selbst von seinem Vater vernommen 
habe. "Astikas Vater," so beginnt er, "war ein Mächtiger, dem Prajapati 
ähnlich, ein brahmacärin, der immer von gezügelter Nahrung/saufnahme/ war, 
der immer an gewaltiger Askese Gefallen hatte.® Er war berühmt als Jarat- 
käru, ein großer rsi, dessen Samen nach oben/aufwärts (gerichtet) war. 

Er war der beste dharma-Kenner der Yäyävaras, einer, der /ein?/ geschärf- 


te/s/ Gelübde hatten? 


1 Der Erzähler beider Fassungen ist wiederum der süta Ugrasravas; sein Zu- 
hörer und Gesprächspartner ist der Brahmane Saunaka (vgl. auch A.1 (1)). 
Bereits an früherer Stelle weist ein dundubha (der früher ein rsi war) 
den Ruru auf Janamejayas Schlangenopfer und auf Astika hin (1.11.16-17); 
Ruru hört die Geschichte dann allerdings von seinem eigenen Vater 
(1.12.5), d.h. von Cyavanas Sohn Pramati (vgl. 1.8.1-2); unmittelbar auf 
1.12.5 folgt mit Vers 1.13.1 $aunakas Bitte an Ugra$ravas, die ganze Ge- 
schichte zu erzählen. Ein Bericht von Pramati wird im MBh nicht überlie- 
fert. 


2 1.2.34. 


3 1.13.80: ... ästikam äkhyänanm; vgl. auch S. 59-60. 
4 1.13.9: ästikasya pitä hy äsit prajäpatisamah prabhuh/ 
brahmacärt yatahäras tapasy ugre ratah sadäa//. 
5 1.13.10: jaratkärur iti khyäta ürdhvaretä mahän rsih/ 
yäyävaranam dharmajhah pravarah samsitavratah//. 
Zu urdhvaretas vgl. auch S. 328-329. 
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Demnach wird Jaratkäru in die Gruppe der rsis eingeordnet; er gehört zu- 
dem zu den Yäyävaras; unter ihnen zeichnet er sich durch seine hervorragen- 
de Kennerschaft des dharma aus. Als brahmacarin ist er den strengen Anfor- 
derungen dieser Lebensweise verpflichtet, insbesondere also der Keuschheit. 
Gleichzeitig wird er aber auch explizit als Asket charakterisiert: Die im 
brahmacarya geforderte sexuelle Enthaltsamkeit erfüllt er als ein ürdhva- 
retas; seine Körperkontrolle ist also so vollkommen, daß weder willentlich 
noch unwillentlich ein Samenerguß erfolgt. 

Auch in seiner Ernährungsweise ist das Prinzip der Zügelung/Unterdrük- 
kung erkennbar, wenn auch offen bleibt, welcher Art die Einschränkung ist: 
quantitativ, d.h. bezogen auf die Menge der Nahrung bzw. Anzahl der Mahl- 
zeiten in einem bestimmten Zeitraum, oder qualitativ, d.h. beschränkt auf 
bestimmte Nahrungsmittel. Bei einer so allgemein gehaltenen Aussage wie 
yatähära zieht man wohl am besten beide Möglichkeiten in Betracht. 

Ähnlich allgemein ist auch der Ausdruck samditavrata, aus dem nicht 
einmal klar wird, ob es sich um ein Gelübde oder um mehrere handelt. Wich- 
tig ist in diesem Zusammenhang aber, daß damit gewisse strenge Observanzen 
angezeigt sind. 

Explizit auf Jaratkäru als praktizierenden Asketen verweist der Termi- 
nuS tapasy ugre ratah, den man aufgrund des Kontextes recht wörtlich neh- 
men darf: "er erfreute sich/fand Freude/Gefallen an gewaltiger/schreckli- 
cher Askese". Dieses ugram tapas ist, wie sich aus der längeren Fassung er- 
gibt, durch strenge Kontrolle der elementarsten Körperbedürfnisse charakte- 
risiert. 

Als ein prabhu ist Jaratkäru jemand, der über prabhäva verfügt - über 
Macht, und zwar implizit über Refessnache In dieser Hinsicht wird er mit 
Prajäpati verglichen, dem "Herrn aller wägen"”, die er den Schöpfungslegen- 


6 Vgl. Hacker, KS (Topos), S. 343, tapas erzeugt tejas: "... aus dieser 
Glut heraus hat der Mensch dann eine ... über das Normale hinausgehende 
'Macht', welche mit dem Wort prabhäva bezeichnet werden kann." 

Vgl. zu prabhäva auch S. 218-219, 222. 


7 vgl. z.B. 1.58.43cd: ... sarvabhütänam isah ... prajäpatih//. 


vgl. auch 12.155.2ab oder 14.50.14ab (prajäpatir idam sarvam tapasaiva- 
srjat prabhuh; ähnlich auch 12.284.15ab oder auch 3.185.48, wo Brahmä 


als Fisch sich mit Prajäpati identifiziert). 


2.3355 


den zufolge erschaffen konnte, nachden er tapas geübt hatte, ® Damit wird 
Jaratkäru eine weitreichende, ja: gott- oder göttergleiche Macht zuge- 
schrieben. 

Immerhin werden aus dieser kurzen Charakterisierung von Jaratkäru we- 
sentliche Grundzüge seiner asketischen Lebensweise erkennbar: sexuelle Ab- 
stinenz, Nahrungsbeschränkung, strenge Gelübde. Eine weitere Eigenheit sei- 
nes Asketenlebens ist die Unbehaustheit: er wandert ohne feste Bleibe um- 
her. 

Dabei erblickt er eines Tages "seine eigenen Vorväter, die in einem 
großen Loch (oder einer Grube) herabhingen, mit den Füßen nach oben, mit 
dem Kopf nach unten? Obwohl der Erzähler den Zuhörern den Sachverhalt 
durch svan eindeutig erklärt, wird doch sofort klar, daß Jaratkäru diesen 
Zusammenhang nicht erkennt, denn er fragt sie: "Wer seid as Sie, die 
an einem Grasbüschel hängen, das eine Maus/Ratte bis auf eine Wurzelfaser 
schon ringsum gefressen a antworten ihm: "Wir sind rsis, die /ein?/ 
geschärfte/s/ Gelübde haben, Yäyävaras mit Namen. Wir gehen nach unten in 
die Erde, o Brahmane, weil unsere Geschlechterfolge dem Untergang /entge- 
gengeht/ (d.h., weil unser Geschlecht ausstirbej."? Aus dieser Antwort 
der Väter ergibt sich sofort, daß auch sie ihren Besucher nicht erkennen, 


daß er für sie nur irgendein unbekannter Brahmane ist. 


8 vgl. Winternitz, GIL, S. 191 ff. (dort Hinweise z.B. auf Sat. Brähm. 
II,2,4 oder II,5,1). Vgl. Oldenberg, Brähmanas, S. 26 ff. - Der Ver- 
gleich mit dem spätvedischen Prajäpati, dem Schöpfergott schlechthin, 
ist für die relative Datierung der Jaratkäru-Erzählung auch insofern 
interessant, als er ein Indiz dafür ist, daß die Geschichte in ihrem 
Kern in die spätvedische Periode hineinreicht; vgl. hierzu auch 
Hackers Überlegungen zum Brahmäismus (Stellenangabe s. A. 84 (18)) 
sowie Hacker, KS (Kosmogonie), S. 491: "Brahmä hat ... die Rolle des 
vedischen Prajäpati übernommen." 


9 1.13.11: atamänah kadäcit sa svan dadarsa pitämahän/ 
lambamänän mahägarte pädair ürdhvair adhomukhän//. 


10 1.13.12: tän abravit sa drstvaiva jaratkäruh pitämahän/ 
ke bhavanto 'valambante garte 'smin va adhomukhäh//. 


11 1.13.13: viranastambake lagnäh sarvatah paribhaksite/ 
müsakena nigüdhena garte 'smin nityaväsina//. 


12 1.13.14: yäyävara näma vayam rsayah samsitavratäh/ 
samtänapraksayäd brahmann adho gacchäma medinim//. 
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Nun schildern sie ihm ihre Situation: Ihr einziger Nachkomme, ein gewis- 
ser Jaratkäru, beschäftige sich ausgerechnet mit Askese; er, dieser 'Un- 
glücksrabe', wolle nicht heiraten, um Söhne zu zeugen, deshalb drohe ihr 
Geschlecht auszusterben. An diesem "Beschützer”, d.h. an Jaratkäru, hätten 
sie jedenfalls keine Hilfe. Und sie fragen ihn, wer er sei, der sie wie ein 
Verwandter bemitleide."” 

Jaratkäru erkennt dadurch, daß er seine Vorväter vor sich sieht und daß 
ihre Vorwürfe ihn selbst betreffen. Er gibt sich ihnen zu erkennen und 
fragt: "Was soll ich jetzt tunz«1% 

Sie erwidern ihm darauf, er möge sich um Nachkommenschaft bemühen: "in 
/@einem/ eigenen Interesse und in unserem Interesse und /in/ eben /dem Ge- 
danken/: '/das (nämlich die Zeugung von Nachkommenschaft) ist/ dhazmaan. 1? 

Ganz offensichtlich unterscheidet sich Jaratkärus Verständnis von dharma 
von dem seiner Vorväter, so daß es nötig wird, ihn über den "richtigen"! 
dharma zu belehren. Deshalb erklären die Vorväter ihm: "Denn nicht durch 
dharma-Resultate noch durch gutangehäufte Askese (-Resultate) erreichen die 


hier die gati, zu welcher jene gelangen, die Söhne Haben;t® 


13 1.13.15: asmäkam samtatis tv eko jaratkärur iti srutah/ 
mandabhägyo 'lpabhägyänäm tapa eva samästhitah//. 


1.13.16: na sa puträfi janayitum därän müdhas cikirsati/ 
tena lambämahe garte samtänapraksayäd iha//. 


1.13.17: anäthäs tena näthena yathä duskrtinas tatha/ 
kas tvam bandhur ivasmäkam anusocasi sattama//. 


nätha, ein "Beschützer", ist einer, der Fürsorgepflichten hat. 


1.13.18 (eine inhaltliche Wiederholung von 1.13.17cd): 
jäätum icchämahe brahman ko bhavän iha dhisthitah/ 
kimartham caiva nah socyän anukampitum arhasi//. 


Sehr anschaulich ist übrigens das Verb adhi-sthä in der Bedeutung 
"über /etwas/ stehen /und hinunterblicken/"; das trifft genau auf 
Jaratkäru zu: Er steht oben am Rand des Loches/der Grube und blickt 
hinunter auf die Väter, 


14 1.13.19: mama pürve bhavanto vai pitarah sapitämahäh/ 
brüta kim karaväny adya jaratkärur aham svayan//. 


15 1.13.20: yatasva yatnaväms täta samtänaya kulasya nah/ 
ätmano 'rthe 'smadarthe ca dharma ity eva cäbhibho//. 


16 1.13.21: na hi dharmaphalais täta na tapobhih susamcitaih/ 
tam gatim präpnuvantiha putrino yäm vrajanti ha//. 


Der Ausdruck -phalais bezieht sich gleichermaßen auf dharma wie auf 
tapas, tapobhih muß somit nicht als Askeseübungen, sondern als Resul- 
tat/Ergebnis dieser Übungen verstanden werden; man beachte im übrigen 
die Pluralform von tapas. - Zu gati vgl. auch A. 21 (5). 


>85: 


Sie wiederholen ihre Forderung, er solle heiraten und für Nachkommen 
sorgen, denn "das ist das, was uns in höchstem Maße zum Guten gereicht. """ 
Jaratkäru stimmt zunächst zu, nachdem er erklärt hat, warum er bisher 
nicht geheiratet hat: "Ich war /bisher/ immer entschlossen: 'Ich werde eine 

Frau wahrlich nicht Höhen". #3® Seine eindeutige Zusage schränkt er aber 
mit seinen nächsten Worten stark ein, denn nun knüpft er seine Bereitschaft 
zur Ehe an bestimmte Bedingungen, die die erfolgreiche Ausführung seiner 
Absicht zumindest erheblich erschweren werden, vielleicht sogar unmöglich 
machen: Das Mädchen müsse den gleichen Namen tragen wie er selbst und ihm 
von ihren Verwandten wie ein Almosen gegeben werden. "Unter dieser Bedin- 
gung" werde er heiraten, aber nicht un 

Die Bedingung sanämni erklärt Jaratkäru nicht, aber zur Bedingung 
bhaiksavat äußert er sich mit folgender Überlegung: "Wer wird mir denn eine 
Frau geben, zumal bei meiner Armut? Aber wenn irgendwer sie mir als Almosen 
anbietet, werde ich sie anneknen. 

Dieser Gedankengang dürfte auch von einem gewissen Realitätssinn zeugen, 
denn Jaratkäru scheint sich darüber im klaren zu sein, daß die von Asketen 
hochbewertete Tugend '"Besitzlosigkeit' in den Augen von Verwandten heirats- 
fähiger Mädchen als "Armut" betrachtet wird und damit als eine Eigenschaft, 
die einem Bewerber nicht zum Vorteil gereicht. Auch deswegen könnte er sich 
von einer normalen Bewerbung wenig Erfolg versprechen und am ehesten noch 
Chancen darin sehen, eine Frau als Bettelgabe zu erhalten. 

Besonders aber kommt dadurch zum Ausdruck, daß Jaratkäru nicht bereit 
ist, ein wichtiges Prinzip seiner asketischen Lebensweise - die Besitzlosig- 
keit bzw. das Leben von Almosen - aufzugeben. Von einem anderen konstitu- 
ierenden Element des Asketenlebens, der Keuschheit nämlich, muß er notge- 


drungen (zumindest zeitweilig) abgehen, wenn er Nachkommen zeugen will; 


17 1.13.22: tad däragrahane yatnam samtatyam ca manah kuru/ 
putrakäsmanniyogät tvam etan nah paramam hitan//. 


18 1.13.23: na därän vai karisyami sada me bhävitam manah/ 
bhavatäm tu hitärthäya karisye därasamgraham//. 


19 1.13.24: samayena ca kartäham anena vidhipürvakam/ 
tathäa yady upalapsyämi karisye nänyathä tv ahan//. 
1.13.25: sanämni yä bhavitri me ditsitä caiva bandhubhih/ 
bhaiksavat täm aham kanyäm upayamsye vidhänatah//. 


20 1.13.26: daridräya hi me bhäryäam ko däsyati visesatah/ 
pratigrahisye bhiksäm tu yadi kascit pradäsyati//. 


96.5 


dieses Zugeständnis macht er - aber ansonsten will er soviel von seiner 
bisherigen Lebensweise als irgend möglich beibehalten. 

Er bekräftigt noch einmal, daß er nur zu seinen Bedingungen heiraten 
werde, "andernfalls ensen 

Die problematische Bedingung "Gleichnamigkeit" engt allerdings - wenn 
sie überhaupt erfüllbar ist - die Menge der für ihn möglichen Ehefrauen 
weiter ein. Mit Sicherheit kann man ausschließen, daß Jaratkäaru von der 
Existenz der Väsuki-Schwester und ihrer sowie seiner eigenen Vorbestimmung 
entsprechend dem Ratschluß der Götter weiß. Auf diesen Punkt wird noch 
einzugehen sein; hier genügt es festzuhalten, daß Jaratkäru nur bereit ist, 
zu seinen Bedingungen zu heiraten. 

Ein wenig wird allerdings auch spürbar von Jaratkärus Widerwillen, seine 
Prinzipien aufzugeben, davon, wie lästig es ihm ist, diese Pflicht zu er- 
füllen. Er scheint nicht wirklich überzeugt zu sein, daß er "in seinem 
eigenen Interesse" so handeln muß, denn die Bedeutung der Nachkommenschaft 
bezieht er offenbar ausschließlich auf seine Väter. Das wurde klar, als er 
seine grundsätzliche Bereitschaft zur Ehe aussprach und das wird auch 
klar, als er auf die möglichen Folgen seiner Heirat hinweist: "Und dabei 
wird sicherlich zu eurer Errettung ein (männlicher) Nachkomme entstehen. 
Meine Väter sollen sich freuen, nachdem sie an einen ewigen Ort versetzt 


worden sina.u- 


21 1.13.27: evam därakriyähetoh prayatisye pitämahäh/ 
anena vidhinä dasvan na karisye 'ham anyathä//. 


—— 102 
22 Vgl. 1.13.23cd. 


23 1.13.28: tatra cotpatsyate jantur bhavatam täranäya vai/ 
säsdvatam sthänam äsädya modantäm pitaro mama//. 


Unter $äsvatam sthänam wird offensichtlich ein Ort verstanden, der das 
genaue Gegenteil von jener sich ständig verändernden, daher unsicheren 
Aufenthaltsstätte ist, an der sich die Väter jetzt gerade aufhalten, 
nämlich immer in Gefahr, "in die Erde zu gehen/herabzufallen", wenn die 
Maus/Ratte (= Zeit) ihre letzte Familienverbindung "aufgefressen" hat. 
Daher könnte "ewig" im Sinne von "von der Zeit unabhängig/beständig" 
verstanden werden; vgl. auch 3.97.25. - Vgl. auch 1.220.13: lokän 
$ä$vatän: Dem muni Mandapäla (der auch als ürdhvaretas und tapasvin 
bezeichnet wird) sind nach seinem Tode die Welten "verschlossen" (sam-/ 
ävrta-); erst wenn er Nachkommen gezeugt hat, kann er die lokän $äa$va- 
tän "genießen" (bhuj) (vgl. 1.220.5-14). - Interessant ist in diesem 
Zusammenhang auch die Himmelsbeschreibung in 3.247.1-36; ab 3.247.38 
wird geschildert, wie Mudgala ausdrücklich auf einen Himmel verzichtet, 
aus dem man auf die Erde wiederkehren muß. Mudgala sucht nämlich einen 
sthänam atyantam (3.247.40). Er gibt seine silofchavrtti auf, erlangt 
danach dama (3.247.41) und schließlich sein Ziel: jagama sägvatim 


siddhim paräm nirvänalaksanäm (3.247.43). 


=.37.= 


Damit ist Jaratkärus Unterredung mit seinen Vorvätern beendet; im unmit- 
telbar folgenden Vers wird geschildert, wie er seine Suche nach einer pas- 
senden Frau beginnt: "Darauf /durch-/wanderte dann der Brahmane, der /ein?/ 
geschärfte/s/ Gelübde hatte, die Erde, mit dem Ziel, eine Frau zu finden, 
um zu heiraten. Aber er fand keine Frau /für sich/."* 

Man kann davon ausgehen, daß Jaratkärus Wanderung eine gewisse Zeit in 
Anspruch nimmt; "eines Tages" gelangt er dabei in einen Wald, "(und) indem 
der Brahmane sich der Worte seiner Vorväter erinnerte, äußerte er, der sich 
ein Mädchen als Almosen wünschte, vergleichsweise langsam/leise/ruhig (?) 
drei Klägareden."”” 

Jaratkäru wirkt wie jemand, der beharrlich ein bestimmtes Ziel verfolgt, 
ohne sich jedesmal wieder über seine Beweggründe klarzuwerden. Bisher sind 
seine Versuche, dieses Ziel zu erreichen, erfolglos geblieben. In einer 
solchen Situation überdenkt man wohl noch einmal alles, was damit zusammen- 
hängt; deshalb wird vielleicht gesagt, daß Jaratkäru sich das Gespräch mit 
seinen Vorvätern in Erinnerung ruft. Andererseits könnte auch dieser Gedan- 
ke seine Vorlage in der längeren Fassung, in den Versen 1.42.12-13, haben. 

Problematisch ist in jedem Fall das Textstück cukro$a ... tisro väcah 
danair iva. Vorstellbar wäre zwar noch, daß Jaratkäru (wegen der besonderen 
Eindringlichkeit etwa) "/feierlich/ langsam" spricht - sich vorzustellen, 
daß Jaratkäru "leise" spricht, ergibt erst recht keinen Sinn, denn er möch- 
te doch gehört werden - , aber für den Ausdruck tisro väcah enthält die 


kürzere Fassung keinerlei Anhaltspunkte. Hier besteht augenscheinlich eine 


Zu tärana vgl. PW: "glückliches Hinüberbringen", "Erretten", vornehm- 
lich auch im Sinne von "über ein Gewässer setzen", "etwas überschrei- 
ten", "über etwas gelangen". Man könnte tärana in Vers 1.13.28 also 

als "Hinüberbringen (in eine andere Welt)" verstehen, könnte darin aber 
auch noch den Nachhall alter Vorstellungen von einem 'Totenfluß' bzw. 
Gewässer sehen (vgl. Oldenberg, Veda, S. 545 bzw. Thieme, KS (Weg), 

Ss. 88-89). 


24 1.13.29: tato nivesäaya tada sa viprah samsitavratah/ 
mahim cacära därärthi na ca därän avindata//. 


25 1.13.30: sa kadäcid vanam gatvä viprah pitrvacah smaran/ 
cukroäa kanyäbhiksärthi tisro väcah $sanair iva//. 


danair iva: v.l. $anair iti, $anair iha, $anaih Janaih. - Vgl. 1.42.10. 


Im übrigen gehört $Sanaih zum Wortschatz der längeren Fassung, es kommt 
dort dreimal vor: 1.36.4; 1.41.7; 1.41.25; man könnte erwägen, ob es 
der Erzähler der kürzeren Fassung von dort 'übernommen' hat. 


= 387 = 


Lücke; auch der unmittelbar folgende Vers deutet darauf hin. Dort wird näm- 
lich berichtet, wie Väsuki plötzlich zur Stelle ist und seine Schwester an- 
bietet. Die Zusammenhänge werden erst klar, wenn man die längere Fassung 
heranzieht. Bei ihrer Besprechung soll deshalb versucht werden, diese Wi- 
dersprüche Aufzunsrian. 

Jaratkäru akzeptiert Väsukis Schwester nicht, "(weil) er denkt: 'Sie hat 
nicht den gleichen Namen /wie sonzn a? Jaratkärus Absicht, nur ein gleich- 
namiges Mädchen zu heiraten, das ihm außerdem als Almosen angeboten wird, 
ist noch einmal im Vers TE BE wiederholt. 

Der mahätapas Jaratkäru fordert den näga-Fürsten auf, wahrheitsgemäß zu 
sagen, welchen Namen seine Schwester habe, und erfährt, daß dies wirklich 
Väsukis jüngere Schwester Jaratkäru ist, seit jeher schon für ihn be- 
stimmt.” Die Verse 1.13.35-36 erklären Väsukis Verhalten: Dem Fluch ihrer 
Mutter zufolge sollen die Schlangen beim Opfer von Janamejaya verbrannt 
werden; um diesen Fluch zu "beschwichtigen"”, gibt Väsuki "dem Asketen, der 
/ein?/ gute/s/ Gelübde hatte", seine Schwester.” 

Auch hier muß in der Erzählung eine Lücke vorliegen, denn es wird nicht 
klar, warum eine Heirat der Väsuki-Schwester mit dem Asketen zur Milderung 
oder Abschwächung des Fluches führt; ein solches Wissen wird offenbar vor- 
ausgesetzt, ist aber tatsächlich nur aus jenen Passagen des Ästika-Parvan 


zu erfahren, die der längeren Fassung unmittelbar vorausgehen. 


26 vgl. S. 50-51. 


27 1.13.31: tam väsukih pratyagrhnäd udyamya bhaginim tadä/ 
na sa täm pratijagraha na sanämniti cintayan//. 
28 1.13.32: sanämnim udyatäm bharyäm grhniyäm iti tasya hi/ 
mano nivistam abhavaj jaratkäror mahätmanah//. 
ud-yam hat lt. PW auch die Bedeutung "darbringen/hinhalten von Opfer- 


gaben"; von daher erhält das Verb also eine signifikante Bedeutung 
in Verbindung mit bhaiksa/bhiksä. 


29 1.13.33: tam uväca mahäpräjio jaratkärur mahätapäh/ 
kimnämni bhaginiyam te bruhi satyam bhujamgama//. 

30 1.13.34: jaratkäro jaratkäruh svaseyam anujäa mama/ 
tvadartham raksitä pürvam praticchemäm avijottana//. 

31 1.13.35: mäträ hi bhujagah $aptäh pürvam brahmavidäm vara/ 
janamejayasya vo yajfie dhaksyaty anilasärathih//. 


1.13.36: tasya $äpasya $äntyartham pradadau pannagottamah/ 
svasäram rsaye tasmai suvratäya tapasvine//. 


- 39 - 


Das Ende der Erzählung wird mit dürren Worten abgehandelt: Der Asket 
heiratet das Schlangenmädchen, wie das Ritual es vorschreibt, "und für den 
mahätman wurde von ihr ein Sohn namens Astika geboren." 

Danach gelangt Jaratkäru in den Himmel; nach Vers 1.13.43 "zusammen mit 
seinen Vätern", nach Vers 1.13.44 dagegen allein. Auf die Problematik die- 


ser Textstelle wird noch einzugehen sein. 


Aussagen über Jaratkäru in den verbindenden Textstücken, die der längeren 
Fassung vorausgehen 


Die längere Fassung der Jaratkäru-Geschichte beginnt im Ästika-Parvan erst, 
nachdem die Zusammenhänge zwischen der Verfluchung der Schlangen und 
Astikas Rolle bei ihrer Rettung sowie Jaratkärus Anteil an diesem Gesche- 
hen dargelegt wurden. 

Kadru verflucht ihre (Schlangen-)Kinder, daß sie in Janamejayas Opfer- 
feuer verbrennen sollen, weil sie gegen sie ungehorsam Wären.” Gott 
Srahna”” bekräftigt zwar die Bewahrheitung dieses Fluches, verkündet aber 
gleichzeitig, daß diejenigen Schlangen, die den dharma wandeln, gerettet 
werden 2ölich, > Aus dem Geschlechte der Yäyävaras werde ein großer rsi, 
ein tejasvin, entstehen, berühmt als Jaratkäru; der werde mit einem gleich- 
namigen Mädchen einen Sohn namens Ästika zeugen, und dieser, auch er ein 


7 
mächtiger Asket, werde die 'tugendhaften' Schlangen erretten.” 


32 1.13.37: sa ca täam pratijagräha vidhidrstena karmana/ 
ästiko nama putras ca tasyam jajfio mahätmanah//. 


33 vgl. S. 62. 
34 1.18.7 ff. 


35 In 1.34.74 wird Brahma ausdrücklich devadeva genannt; in 1.18.9b; 
1.34.60; 1.34.7b; 1.34.8b wird er als pitämaha bezeichnet. 
(vgl. auch A. 84 (18) und A. 8). 


36 1.18.9 F£.; 1.34.9-11. 


37 1.34.12: yäyävarakule dhimän bhavisyati mahän rsih/ 
jaratkärur iti khyatas tejasvi niyatendriyah//. 


1.34.13: tasya putro jaratkäror utpatsyati mahatapah/ 
ästiko näma yajlam sa pratisetsyati tam tadä/ 
tatra moksyanti bhujagä ye bhavisyanti dhärmikäh//. 

1.34.14: sa munipravaro deva jaratkärur mahätapah/ 
kasyäm putram mahätmänam janayisyati viryavän//. 

1.34.15: sanämäyam sanämä sa kanyäyam dvijasattamah/ 
apatyam viryavän devä vIryavaj janayisyati//. 


=: 40: = 


Die Schlange Eläpatra belauscht diesen Ratschluß Bass, und als die 
Schlangen gemeinsam beraten, wie sie dem Fluch entgehen könnten, macht Elä- 
patra den Fürsten Väsuki darauf aufmerksam, daß er eine Schwester namens 
Jaratkäru hat. Dieses Mädchen solle Väsuki dem rsi wie ein Almosen anbie- 
ten, wenn er betteln en Die Schlangen freuen sich über diesen Ausweg, 
und "Väsuki beschützte von da an seine jungfräuliche Schwester Jaratkäru 
Sri 

"Nicht sehr lange EN hilft väsuki den Göttern beim Quirlen des 
Milchozeans; danach bestätigt Brahmä ihm persönlich, daß die dharma-wan- 
delnden Schlangen nicht vernichtet werden sollen. Väsuki möge nach Eläpa- 
tras Rat verfahren: "nachdem /jetzt/ die Zeit (dafür) gekommen a 
"nachdem /jetzt/ der Brahmane Jaratkäru geboren ist und sich an furchtbarer 
Askese erfreut, soll (Väsuki) ihm zur /richtigen/ Zeit seine Schwester [zur 
Ehe gaben®"-. Väsuki läßt daraufhin den Asketen durch viele Schlangen 
ständig beähashten; er gibt seinen Spähern ausdrücklich den Befehl: "Wenn 
der mächtige Jaratkäru eine Frau wählen will, kommt schnell und berichtet 
es mir. Das wird zu unserem Besten ET 

Die lückenlose Fortsetzung der Jaratkäru-Geschichte beginnt ab Vers 
1.41.1. Wie schon im Kapitel "$Samika und Sragin" zur Sprache kann, setzt 
hier die Erzählung völlig neu ein, nachdem sie mit Vers 1.36.8 unvermittelt 


abgebrochen wurde. Das verbleibende Textstück 1.36.1-7 enthält neben einer 


38 1.34.1,5. 


39 1.34.17-18; vgl. bes.: 
1.34.17d: täm tasmai pratipäadaya// 
1.34.18: bhaiksavad bhiksamänaya .../ rsaye suvratäya ...//. 


40 1.35.1-2. 

41 1.35.3ab: ... nätimahän kälah samatita .../. 

42 In 1.35.7 wird Brahmä devesa genannt (vgl. A. 35). 
43 1.35.8-9ab; man beachte präptakälam. 


44 1.35.10 (vgl. 1.34.12): 
utpannah sa jaratkärus tapasy ugre rato dvijah/ 
tasyaisa bhaginim käle jaratkarum prayacchatu//. 


45 1.35.12cd: sarpän bahüf jaratkärau nityayuktän samädadhat//. 


46 1.35.13: jaratkärur yada bhäryäm icched varayitum prabhuh/ 
$ighram etya mamäkhyeyam tan nah $reyo bhavisyati//. 


47 Vgl. A. 26 (5). 


41 = 


"etymologischen' Erklärung des Namens jaratkäru einige Aussagen über seinen 
asketischen Lebenswandel. Dieses Stück soll hier nicht übergangen werden, 
obwohl es mit großer Wahrscheinlichkeit - ebenso wie die eingeschobene 
Pariksit-Episode - sekundär ist, da der nahtlose Übergang von 1.35.13 zu 
1.41.1 augenfällig ist: "In eben dieser Zeit aber (als Väsuki seine Späher 
aussandte) durchwanderte Jaratkäru die ganze Welt ee 

Die Tatsache, daß eine 'etymologische Erklärung' die Jaratkäru-Erzählung 
einleitet, verstärkt den Verdacht der nachträglichen Überarbeitung, denn 
was wäre besser zum Einschub geeignet als eine solche von der Gesamterzäh- 
lung relativ unabhängige Erklärung, die noch dazu in die Form eines Dialogs 
zwischen Erzähler und Hörer gekleidet ist? 

Durch dieses Hieckea > wird der Name jaratkäru folgendermaßen erklärt: 
""Untergang' nennt man ’jarä'; etwas ’Schreckliches' wird (gewöhnlich) als 
'käru’ bezeichnet. Ihm war [sein/ Körper /etwas/ Schreckliches; der Weise 
ließ ihn (deshalb) allmählich durch heftige Askese dahinschwinden. Deshalb 
wird er als 'Jaratkäru' bezeichnet; ebenso (d.h..aus den gleichen Gründen) 
/wird/ die Schwester von Väsuki als 'Jaratkäru' zehn "Da der 
muni Gefallen an Askese fand, verlangte der Weise lange Zeit nicht nach 


? si : E ß 
einer Frau." Vers 1.36.7 mutet wie eine Paraphrase dieser Aussage an; er 


52 . 2 
ist in einem anderen Metrum gehalten und wiederholt am Schluß fast wört- 


48 1.41.1a-c; vgl. A. 54. 
49 1.36.2c; zu Lüders Begriff "etymologische Legende" vgl. A. 80 (17). 


50 1.36.3: jareti ksayam ähur vai därunam kärusamjfitam/ 
Sariram käru tasyäsit tat sa dhimänf ganaih//. 


1.36.4: ksapayäm äsa tivrena tapasety ata ucyate/ 
jaratkärur iti ... väsuker bhagini tatha//. 


Man könnte 1.36.3c auch als "er hatte einen schrecklichen Körper" 
auffassen. 


51 1.36.6: atha kälasya mahatah sa munih samsitavratah/ 
tapasy abhirato dhimän na därän abhyakänksata//. 


Eine "Reduzierung! des Körpers wird wahrscheinlich durch rigoroses Fa- 
sten erreicht (vgl. dazu S. 282 f£f.); vgl. z.B. 9.39.23: 


... samähitah/ 
niyamais copaväsaid ca karsayan deham Atmanah//. 


52 Trstubh upajäti. 


- 42 - 


lich 1.36.6d: "Er war als ein ürdhvaretas in der Askese verhaftet, studier- 
te /die Veden/ und, indem er ohne Furcht und Müdigkeit war, /durch-/wander- 
te der mahätman die ganze Erde, doch nicht einmal in Gedanken verlangte er 


53 
nach einer Frau." 


Aussagen über Jaratkäru in der längeren Fassung 


Darauf, daß 1.41.1 lückenlos an 1.35.13 anschließt, wurde bereits auf S. 41 
hingewiesen. Während Väsuki Jaratkäru überwachen läßt, wandert dieser, "der 
großes tapas hatte, über die ganze Erde. Wo der muni /sich/ abends /befand, 
da war sein Beim, ">* Die Unbehaustheit, die gleichzeitig völlige Besitzlo- 
sigkeit impliziert, ist die Folge des asketischen Wanderlebens. Offensicht- 
lich wandert Jaratkäru von tIrtha zu tirtha: "Indem er, der große /Askese-/ 
Macht hatte, eine gaiksä wandelte, die schwer zu begehen ist von solchen, 

die (dafür) ihre Seele nicht vorbereitet haben, (und) indem er an heiligen 
Furten/Badeplätzen/Wallfahrtsorten Waschungen vornahm, wanderte er herum.” 
Der muni hatte den Wind als Speise, er aß nichts, er dörrte aus, Tag um 

Tag. Da sah er in einem Loch Väter, die mit dem Kopf nach unten hingen. ">° 

Die besonders schwierige Observanz, die er befolgt, besteht demnach im 


völligen Verzicht auf jede Nahrung; nicht einmal Flüssigkeit nimmt er zu 


53 1.36.7: sa ürdhvaretäs tapasi prasaktah 
svädhyäyavän vitabhayaklamah san/ 

cacära sarväm prthivim mahätmä 
na cäpi därän manasäpy akänksat//. 


Welche Versuchung vom Daran-Denken ausgeht, kann man z.B. der Erzählung 
von König Vasu Uparicara entnehmen, vgl. 1.57.35 ££. 


54 1.41.1: etasminn eva käle tu jaratkarur mahätapäh/ 
cacära prthivim krtsnäm yatrasäyamgrho munih//. 


55 1.41.2: caran diksäm mahätejä duscaräm akrtätmabhih/ 
tirthesv äplavanam kurvan punyesu vicacära ha//. 


Zu diksä vgl. S. 334-337, 


56 1.41.3: väyubhakso nirähärah $susyann ahar ahar munih/ 
sa dadarga pitfn garte lambamänän adhomukhän//. 


Hier ist nirähärah ein Explikat des vorangegangenen väyubhakso. 


vgl. dazu 1.13.11: svän_ ... pitämahän; in der längeren Fassung wird zu- 
nächst offengelassen, um wessen Väter es sich handelt. Daß sie aber so- 
fort als "Vorväter/Ahnengeister" zu erkennen sind, impliziert auch die- 


ser Text. - Zu pitYn vgl. im übrigen Sprockhoff, Die Toten, S. 265: 
"Die ... 'Väter' (pitarah) sind, ausdrücklich gegen die lebenden Bluts- 


verwandten und den immer nur in der Einzahl benannten ... 'Vater' 
(pitr) abgehoben, die verstorbenen männlichen Vorfahren väterlicher- 
seits." 
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sich und ist infolgedessen "trocken/dörr" geworden. Dies könnte die gedank- 
liche Vorlage für Vers 1.36.4 sein: ksapayäm asa tivrena tapasä: Er redu- 
ziert seinen Körper, indem er Fleisch und Fett durch Fasten dahinschwinden 
läßt; zusätzlich reinigt er sich noch durch Baden an dafür als wirksam be- 
kannten Plätzen.” 

In diesem Zustand trifft Jaratkäaru auf die "Ahnengeister'; ihr erbärmli- 
cher Anblick erschüttert ihn. Sie hängen kopfüber an der einzigen Faser 
eines Grasbüschels, und eine Maus/Ratte ist dabei, auch noch diese Faser 


abzufressen. Sie sind ohne Nahrung, abgemagert und Hisdergeschlagen. 


57 vgl. S. 322-327. 


58 1.41.4: ekatantvavasistam vai viranastambam ägritän/ 
tam ca tantum $anair äkhum ädadänam biläsrayam//. 
vgl. 1.13.13. 


1.41.5: nirähärän kr$än dfnän garte 'rtäms tränam icchatah/ 
upasrtya sa tän dinän dinarüpo "'bhyabhäsata//. 


nirähärän: vgl. 1.41.3, wo dieselbe Aussage über Jaratkäru gemacht 
wird. Schon in der $amika-Geschichte wurde auf Folgeerscheinungen sozu- 
sagen 'unfreiwilliger' Askese hingewiesen (vgl. S. 27-28); während es 
sich dort allerdings um emotionelle Folgen handelte, sind hier besonders 
auch die physischen Folgen angesprochen. Der körperliche Zustand der 
Vorväter wird mit ähnlichen Worten beschrieben wie der von Asketen, 
wenn er auch in ihrem Fall die Folge von ungewolltem/unfreiwilligenm 
Nahrungsentzug ist. Nun könnte sich die Aussage des Textes auch so ver- 
stehen lassen, daß die Vorväter sich aus Sorge wegen des Endes der 
Nachkommenschaft abhärmen und deshalb in dieser schlechten Verfassung 
sind. Andererseits könnte das aber darauf hindeuten, daß die Väter die 
ihnen zustehenden Manenopfer von ihrem ja noch lebenden Nachkommen 
schon nicht mehr erhalten, also ein Indiz dafür sein, daß Jaratkäru die 
Manenopfer nicht darbringt. 


Falls diese Vermutung zuträfe, ergäben sich gewisse Widersprüche zu 
Jaratkärus sonstigem Verhalten. Denn es ist ja bezeugt, daß er durch- 
aus traditionelle Wertvorstellungen beibehält. Es sei hier beispiels- 
weise auf den Begriff vidhi verwiesen: Jaratkäru selbst scheint auf 
das vorschriftsmäßige Befolgen des Heiratsrituals Wert zu legen, wie 
sich auch daraus ergibt, daß dies Bestandteil seines Versprechens ist 
(vgl. 1.13.24,25,27, evtl. auch 1.13.37, zu vergleichen mit 1.43.4). 
Insbesondere aber auch der dharma-Begriff verdiente in diesem Zusammen- 
hang eine eingehendere Untersuchung, als es hier möglich ist. Die län- 
gere Fassung enthält Komposita wie dharmätman, dharmasila, dharmajfia 
oder dharmalopa; heranzuziehen wären aber insbesondere auch die Verse 
1.13.20 und 1.13.21 bzw. 1.41.28 (zum Ausdruck satäm matam aus dem 
Vers 1.41.28 vgl. auch Wezlers Hinweis in Speiseresteesser, Anm. 303, 
Ss. 109). 
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Seine erste Frage ist, wie in der kürzeren Fassung: "Wer seid ihra">?, auch 
hier ein Signal dafür, daß Jaratkäru nicht weiß, daß er seine eigenen Vor- 
väter vor sich sieht. 

Jaratkäru überlegt, daß es nicht mehr lange dauern kann, bis die Maus/ 
Ratte auch die letzte Wurzel abgenagt hat, so daß dann der Sturz unvermeid- 
lich ist. Das traurige Los der Väter dauert ihn, und er bietet ihnen Hilfe 
an: "Was könnte ich euch Liebes tun?"e0 Er ist bereit, ihnen ein Viertel, 
ein Drittel, die Hälfte, ja: sogar sein gesamtes tapas zu ee wenn ih- 
nen damit aus ihrer "schlimmen Not" zu helfen wäre. 

Auch die Vorväter erkennen ihn nicht als ihren eigenen Nachkommen; für 
sie ist er irgendein mit übernatürlicher Macht versehener brahmacarin,. 

Sie belehren den unbekannten Brahmanen, daß ihre Rettung nicht durch tapas 
bewerkstelligt werden kam ®»/Auch/ wir besitzen (in der Tat) die Frucht 
des tapas," so sagen sie, "(aber) weil unser Geschlecht ausstirbt, fallen 
wir in die unreine Hölle/Unterwelt."” So schlecht ginge es ihnen schon, 
daß ihr Wissen getrübt sei; deswegen erkennen sie den mitleidigen Brahmanen 


en Sie selbst seien rsis mit /einem?/ geschärften Gelübde/n/ namens 


59 1.41.6a: ke bhavanto 'valambante; vgl. 1.13.12c: wortwörtlich dasselbe. 


60 1.41.6: ke bhavanto 'valambante viranastambam ä$ritäh/ 
durbalam khäditair mülair äkhunäa bilaväsina//. 


1.41.7: viranastambake mülam yad apy ekam iha sthitam/ 
tad apy ayam $anair äkhur ädat te dasanaih Sitaih//. 


1.41.8: chetsyate 'lpavasistatväd etad apy aciräd iva/ 
tatah stha patitäro "tra garte 'sminn adhomukhäh//. 


1.41.9: tato me duhkham utpannam drstvä yusmän adhomukhän/ 
krcchräm äpadam äpannän priyam kim karaväni vah//. 


61 1.41.10: tapaso 'sya caturthena trtiyenäpi vä punah/ 
ardhena väpi nistartum äpadam brüta mäciram//. 


1.41.11: atha väpi samagrena tarantu tapasä mama/ 
bhavantah sarva eväsmät kämam evam vidhiyatän//. 


Es ist hier im übrigen gut zu sehen, daß tapas als Askeseergebnis 
und als teilbare Substanz aufgefaßt wird. 


62 1.41.12: rddho bhavän brahmacäri yo nas trätum ihecchati/ 
na tu viprägrya tapasä Sakyam etad vyapohitum//. 


63 1.41.13: asti nas täta tapasah phalam pravadatäam vara/ 
samtänapraksayad brahman patämo niraye 'ducau//. 


Vgl. 1.13.14, bes. gacchäma medinin. 


64 1.41.14: lambatäm iha nas täta na jNänam pratibhäti vai/ 
yena tväm näbhijänimo loke vikhyätapaurusam//. 
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Yäyävaras, "die hier/her/ aus einer 'heilvollen'/gedeihlichen Welt gestürzt 
sind, weil ihre Nachkommenschaft zu Ende Yache7 9 Ihr 'heilswirksames’ 
tapas (Askeseergebnis) sei zunichte geworden, weil sie keinen Nachkommen 
hätten. Zwar hätten sie noch einen einzigen Nachkommen, aber es wäre genau 
so, als ob er gar nicht eisllärte, > 

Dieser Verwandte nämlich sei ein Unglücksmensch namens Jaratkäru, "ein 
Meister der Veden und Vedähgas, von gezügeltem Wesen, ein mahätman, mit 
[einem?/ guten Gelübde/n/ und sehr großem tapas"®, aber: "Wegen /seiner/ 
Gier nach tapas hat er uns in diese schlimme Lage gebracht, /denn/ er hat 
weder Frau noch Sohn noch /andere/ Yerumateiur Das ist der Grund, warum 


sie hier hängen: schutzlos gleichsam, ihrer Fähigkeit zu klarem Denken ver- 


1.41.15: rddho bhavän mahäbhägo yo nah $Socyän suduhkhitän/ 
gocasy upetya kärunyäc chrnu ye vai vayam dvija//. 


vgl. 1.13.17. 


65 1.41.16: yäyävarä näma vayam rsayah samsitavratäh/ 
lokät punyäd iha bhrastah samtanapraksayäd vibho//. 


vgl. 1.41.13 und 1.13.14. 


66 1.41.17: pranastam nas tapah punyam na hi nas tantur asti vai/ 
asti tv eko 'dya nas tantuh so 'pi nästi yathä tathä//. 


lokät punyäd (1.41.16): Das scheint demnach die Welt zu sein, in die 
man gelangt, wenn man punyam tapas akkumuliert hat, d.h. tapas, das als 
religiös verdienstvoll und in diesem Sinne als 'heilswirksam' betrach- 
tet wird. Die Aussage, daß tapas zunichte wird, wenn keine Nachkommen 
existieren, wirft die Frage auf, ob dies auch mit den Manenopfern zu- 


sammenhängt (vgl. A. 58 ). - Rüping, S. 86, weist darauf hin, daß 
sich gegen die selbstquälerische Askese bereits früh Widerspruch erho- 
ben habe: "So fragt ein Vers ... im AitB (7,13), was denn der Schmutz, 


das Fell, der Bart, die Askese solle. Sie wird dort als nutzlos gegen- 
über dem Besitz eines Sohnes hingestellt: In einem Sohn, nicht etwa 
durch Askese besitzt man die Himmelswelt." 


Vgl. auch A. 23: $äsvatam sthänan. 


67 1.41.18: mandabhägyo 'lpabhägyänäm bandhuh sa kila nah kule/ 
jaratkärur iti khyäto vedavedängapäragah/ 
niyatätmä mahätmä ca suvratah sumahätapäh//. 


vgl. 1.13.15; 1.13.16ab. 


68 1.41.19: tena sma tapaso lobhät krcechram äpäditä vayam/ 
na tasya bhäryä putro vä bändhavo västi kascana//. 


vgl. 1.13.16cd. 


=ä6.= 


idstie. Sie bitten den Fremden, ihrem einzigen Nachkommen eine Botschaft 
zu übermitteln. 

Die Botschaft an Jaratkäru umfaßt die Verse 1.41.21-1.41.30ab. Ihr 
Kernsatz steht am Anfang: "Nimm dir eine Frau, wie es der Vorschrift ent- 
spricht, und zeuge /Kinder/, du Überlegener. Du bist ja der einzige, der 
uns als Familienfaden hier übrig geblieben ist, Asket." 1 

Dann erklären die Väter dem Fremden die Bedeutung dessen, was er vor 
sich sieht: Das Büschel aus virana-Gras, an dem sie hängen - von dem sie 
buchstäblich abhängig sind - , stellt das Wachstum ihrer Familie dar. Die 
Wurzeln dieser Pflanze sind die 'Fäden', die sie mit der Familie verbinden, 
die Nachkommen nämlich. Die Zeit frißt die 'Fäden' auf: Die Maus/Ratte ist 
in Wirklichkeit die Zeit. Deshalb auch ist die letzte Wurzel schon halb an- 
gefressen, aber ihr letzter Nachkomme merkt das nicht einmal. In seiner 
Einfalt ist er gierig nach Askese und kasteit sich, ohne zu erkennen, wie 
auch er durch die Zeit allmählich vernichtet wird. Seine Vorfahren werden 
hinabstürzen in die Hölle wie Bösewichte - aber wenn sie heruntergefallen 


sind, wird auch er in die Hölle gehen. 


69 Vgl. 1.41.14: Ihr Wissensschwund bzw. ihre schlechte geistige Verfas- 
sung ist nicht nur bedingt durch ihre schlimme körperliche Verfassung, 
sondern hängt auch vom tapas-Verlust ab. 


70 1.41.20: tasmäl lambämahe garte nastasamjfä hy anäthavat/ 
sa vaktavyas tvayä drstvä asmäkam näthavat tayä//. 


vgl. 1.13.17. 


71 1.41.21: .../ sadhu därän kurusveti prajäyasveti cäbhibho/ 
kulatantur iha nah $istas tvam evaikas tapodhana//. 


72 1.41.22: yat tu pa$yasi no brahman viranastambam ägritän/ 
eso 'smäkam kulastamba äsit svakulavardhanah//. 


1.41.23: yäni pa$yasi vai brahman mülänihäsya virudhah/ 
ete nas tantavas täta kälena paribhaksitäh//. 


1.41.24: yat tv etat pasyasi brahman mülam asyärdhabhaksitam/ 
tatra lambämahe sarve so 'py ekas tapa ästhitah//. 


1.41.25: yam äkhum pa$yasi brahman käla esa mahäbalah/ 
sa tam taporatam mandam Janaih ksapayate tudan/ 
jaratkärum tapolubdham mandätmänam acetasanm//. 


vgl. 1.13.15-16. Zu käla vgl. z.B. 1.1.187-1.1.190. 


1.41.26: na hi nas tat tapas tasya tärayisyati sattama/ 
chinnamülän paribhrastän kälopahatacetasah/ 
narakapratisthan pasyasmän yathä duskrtinas tatha//. 


Zu tärayisyati vgl. tärana in 1.13.28 (A. 23). 


1.41.27: asmäsu patitesv atra saha pürvaih pitämahaih/ 
chinnah kälena so 'py atra gantä vai narakam tatah//. 
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"Denn nicht dieses sein tapas wird uns retten”, genausowenig wie ihr 
eigenes tapas ihnen helfen konnte, ihrer Notlage zu engeren. > Die Väter 
berufen sich auf Autoritäten für "'richtiges' Verhalten, um ihren Worten 
Überzeugungskraft zu verleihen: "Ob tapas oder auch Opfer oder auch ein an- 
deres bedeutendes Mittel zur Reinigung: Dies alles ist nicht der Nachkom- 
menschaft gleich /zu setzen/. /Das ist/ die Meinung der Guten." ’? 

Schon vorher kritisierten die Väter Jaratkärus übertriebene Askese als 
Dummheit und Fehleinschätzung eines einfältigen Maischdn. Jetzt stellen 
sie ihre Kritik auf den sicheren Boden traditioneller, akzeptierter Vor- 
stellungen. Nur Nachkommenschaft kann sie retten: Dies ist nicht etwa ihre 
private, unmaßgebliche Meinung, sondern die anerkannte und, soweit wir se- 
hen, seit alter Zeit gültige Ansicht. Demnach gibt es keine Möglichkeit, 
sich der elementarsten weltlichen Verpflichtung, der Zeugung von Nachkom- 
men, zu entziehen. 

Das alles soll der unbekannte Brahmane dem pflichtvergessenen Nachkommen 
ausrichten und ihm klarmachen, "daß er sich eine Frau nehmen und Söhne zeu- 
gen sollte". ?7 

Kapitel 42 schließt sich lückenlos an: Jaratkäru ist bestürzt und be- 
trübt, als er diese Botschaft vernommen hat, muß er doch erkennen, daß sie 
ihm selbst gilt und seine eigenen Vorväter unter seiner Askese erden Er 
gibt sich zu erkennen, bekennt sich schuldig und verlangt, bestraft zu wer- 
dan. Darauf allerdings gehen die Väter nicht ein; für sie ist es wichti- 
ger zu erfahren, warum Jaratkäru nicht geheiratet ER 
73 1.41.26ab. 

74 1.41.13ab. 


75 1.41.28: tapo väpy athavä yajfio yac cänyat pävanam mahat/ 
tat sarvam na samam täta samtatyeti satäm matam//. 


vgl. 1.13.21; zu pävana vgl. auch 1.111.24. 
76 1.41.18-19. 


77 1.41.29: sa täta drstvä brüyäs tvam jaratkärum tapasvinam/ 
yathädrstam idam cäsmai tvayäkhyeyam asesatah//. 


1.41.30: yathä daran prakuryät sa puträms cotpädayed yatha/ 
tathä brahmams tvayä väcyah so 'smäkam näthavat tayä//. 


78 1.42.1: etac chrutvä jaratkärur duhkhasokaparayanah/ 
uväca svän pitfn duhkhäd bäspasamdigdhayä girä//. 


79 1.42.2: aham eva jaratkäruh kilbisi bhavatän sutah/ 
tad dandam dhärayata me duskrter akrtätmanah//. 
vgl. 1.13.19. 


80 1.42.3: putra distyäsi sampräpta imam desam yaädrcchaya/ 
kimartham ca tvayä brahman na krto därasamgrahah//. 
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Jetzt wird der Grund für Jaratkärus rigorose Askese erkennbar, sagt er 
doch: "Ich habe immer das Ziel im Sinn gehabt: Ich möchte als ürdhvaretas 
diesen Körper ins Jenseits gelangen lassen 

Neben der Vorstellung, den Körper und seine Kräfte ganz und unversehrt 
zu bewahren, findet sich der andere Gedanke, den Körper durch (lebenslange) 
Askese im Jenseits weiter existieren zu absens Ähnliche Vorstellungen 
haben auch beim vedischen Opferritual eine Rolle gespielt; das Mittel al- 
lerdings, mit dem die Körperlichkeit des diksita im Jenseits gewährleistet 
werden sollte, war dabei naturgemäß das Opfer, nicht die Askese.®° 

Erst jetzt, da Jaratkäru vor Augen hat, wie negativ sich seine kompro- 
mißlose Askese für seine Vorfahren auswirkt, will er sich vom brahmacarya 
ran Bezeichnenderweise spricht er von brahmacarya und nicht von 
tapas: Sexuelle Enthaltsamkeit/Keuschheit ist ein Hauptmerkmal des brahma- 
cärin, und genau das - und nur das - ist er bereit aufzugeben. 

Jaratkäru ist nun also gewilit zu heiraten, stellt aber sofort drei Be- 
dingungen: "Wenn ich jemals /erstens/ ein gleichnamiges Mädchen finden wer- 
de, und wenn es /zweitens/ eins geben wird, das wie ein Almosen freiwillig 


angeboten wird und welches ich /drittens/ nicht unterhalten (d.h. ernähren) 


81 1.42.4: mamäyam pitaro nityam hrdy arthah parivartate/ 
ürdhvaretäh sariram vai präpayeyam amutra vai//. 
Vgl. 1.13.23. Zu ürdhvaretas vgl. 1.13.10 und A. 23; Auch Manda- 


päla wird als ürdhvaretas bezeichnet. Vgl. außerdem S. 328-329. 
In gewissem Gegensatz zu 1.42.4 steht die Aussage aus 1.36.3cd-1.36.4ab 
(vgl. S. 41). 


82 vgl. hierzu z.B. 3.246.29cd (Durväsas spricht zu Mudgala): sasariro 


bhavän gantä svargam sucaritavrata. Vgl. außerdem Oldenberg, Veda, 
Ss. 529-530. 


83 vgl. Gonda, Loka, S. 95-96: "An interesting statement is made in 
$B. 12,8,3,31: the diksita- (i.e. consecrated sacrificer) enters the 
lokas, making for the company of the gods; 'he now has himself invited 
amongst them', and therefore he 'arises (in the other world) complete, 
with a whole body, and with (all) his limbs.' ... According to 
$B. 11,1,8,6 the oblation and next the whole sacrifice should be 're- 
deemed’; then the latter will become the sacrificer's self in the here- 
after. The sacrificer who knowing this performs these prescribed rites 


will come into existence in 'yonder world’ with a complete body." 


(Hervorhebungen von mir.) 


84 1.42.5: evam drstvä tu bhavatah sakuntan iva lambatah/ 
mayä nivartitä buddhir brahmacaryät pitamahäh//. 
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muß: das (Mädchen) werde ich heiraten. Anders wird er eine Ehe nicht 
eingehen; seine Entschlossenheit bekräftigt er feierlich: "Das ist die 
wahrheit." 5° 

Auch in dieser Fassung ist sofort einsichtig, daß er für Nachkommen- 
schaft nur das unumgänglich Nötige aufgeben will, nämlich die Keuschheit - 
soviel als möglich seiner bisherigen asketischen Lebensweise will er dage- 
gen beibehalten, nämlich insbesondere auch Besitzlosigkeit, das heißt in 
seinem Fall, das Leben von Almosen. Dazu paßt auch, daß er sich von vorn- 
herein dagegen absichert, daß ihn dabei die sonst aus einer Ehe erwachsen- 
den Unterhaltsverpflichtungen hindern. Diese Bedingung findet sich nur in 
der längeren Fassung; sie stellt eine wichtige logische Erweiterung seiner 
Forderungen dar - auch in dem Sinne, daß er sich damit vollständig gegen 
jede Haushälterverpflichtung und -verantwortlichkeit abgesichert hat, die 


nicht direkt die Zeugung von Nachkommen betrifft. 


In diesem Zusammenhang soll schon kurz auf SCHNEIDER hingewiesen wer- 
den, der zwar zu dem Schluß kommt, Jaratkäru wolle nicht von seinem aske- 
tischen Lebenswandel abgehen, aber andererseits unterstellt, Jaratkäru kön- 
ne diese Lebensweise uneingeschränkt aufrechterhälten. Zweifellos jedoch 
muß Jaratkäru zumindest das elementare asketische Prinzip der Keuschheit 
aufgeben, und wie sich herausstellt, gibt er auch das Prinzip der Unbehaust- 
heit während seiner Ehe auf. Auch kann SCHNEIDERs Vergleich mit Agastya nur 
mit Vorbehalt betrachtet werden: Agastya erbettelt Reichtümer, als er be- 
reits verheiratet ist, wie ja SCHNEIDER selbst feststellt, und zwar auf 
Drängen seiner Frau und nicht etwa, um sich damit überhaupt erst eine Frau 


88 
zu erwerben. 


85 1.42.6: karisye vah priyam kämam niveksye nätra samsayah/ 
sanämnim yady aham kanyäm upalapsye kadäcana//. 


1.42.7: bhavisyati ca yä käcid bhaiksavat svayam udyatä/ 
pratigrahitä täm asmi na bhareyam ca yäam ahan//. 


Vgl. 1.13.24-27. 


86 1.42.8: evamvidham aham kuryäm nivesam präpnuyäm yadi/ 
anyathä na karisye tu satyam etat pitamahäh//. 


Vgl. 1.13.24d und 1.13.27. 
87 Schneider, S. 5-6. 
88 Vgl. S. 82-88. 
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SCHNEIDERs Ausführungen zur Bedingung sanämni werden auf den Seiten 


63-64 erörtert. 


Nachdem Jaratkäru seine Bedingungen präzisiert hat, ist sein Gespräch 
mit den Vorvätern beendet. 

Nun wandert der muni über die Erde, "aber /stets/ fand er keine Frau 
/für sich/, /denn:/ 'Der ist /zu/ alt', /dachte man ee Bemerkenswert ist 
in der längeren Fassung der Versuch, eine Begründung zu geben, warum Jarat- 
käru mit seiner Suche keinen Erfolg hat. Demnach stehen seiner Absicht zu 
heiraten primär weder seine Mittellosigkeit noch sein Asketenleben im Wege, 
sondern in erster Linie sein Alter, das somit relativ höher als das anderer 
Heiratswilliger sein dürfte.” Dennoch wirkt eine solche Erklärung seiner 
erfolglosen Heiratsversuche befremdlich, denn die eigentliche Schwierigkeit 
muß man doch wohl in den Bedingungen selbst suchen: Drei Umstände müssen 
zusammentreffen, damit er überhaupt heiraten kann, und dabei ist die Bedin- 
gung sanämni sicherlich am schwersten zu erfüllen. 

"Als er, der von /seinen/ Vätern (zur Heirat) gedrängt worden war, in 
Verzweiflung geraten war, da kam er in einen Wald, und sehr betrübt weh- 
klagte er laut." Seine Klage ist in den Versen 1.42.11-15 wiedergege- 


ben. Dabei ruft er diejenigen Wesen des Waldes (iha) an, "die stehen und 


89 1.42.9: evam uktvä tu sa pitfm$ cacära prthivim munih/ 
na ca sma labhate bhäryäm vrddho 'yam iti ...//. 


vgl. 1.13.29. 


90 vgl. Schneider, S. 1: "schon hoch betagt"; S. 3: "zumal er auch wegen 
seines hohen Alters nicht gerade eine glänzende Partie ist"; S. 4: 
"vorgerücktes Alter". Auf ein absolut hohes Alter zu schließen, wie 
Schneider es tut, ist sicher zu vereinfachend: Jaratkäru ist nur älter, 
als es ein Bewerber normalerweise ist - aber wie alt ist er wirklich? 


91 1.42.10: yadä nirvedam Apannah pitrbhi$ coditas tathä/ 
tadäranyam sa gatvoccais cukroga bhrgaduhkhitah//. 


vgl. 1.13.30. Man beachte bes. uccais bzw. sanair: daß Jaratkäru in 
der längeren Fassung "laut wehklagt" ergibt ohne weiteres einen Sinn, 
denn er will ja gehört werden. 


92 1.42.11: yäni bhütäni santiha sthävarä&ni caräni ca/ 
antarhitäni vä yäni täni $rnvantu me vacah//. 


1.42.12: ugre tapasi vartantam pitara$ codayanti mam/ 
nivisasveti duhkhärtäs tesäm priyacikirsayä//. 

1.42.13: vivesärthy akhilam bhumim kanyabhaiksam carami bhoh/ 
daridro duhkha$ilas ca pitrbhih samniyojitah//. 


Das Wort daridra kommt in der kürzeren Fassung in 1.13.26 vor. 
Zu duhkhasila vgl. A. 135. 
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die sich bewegen oder die verborgen sind", und schildert ihnen seine Lage: 
"Mich, der sich (gerade) in fürchterlicher Askese befindet, drängen /meine/ 
schmerzgequälten Väter: 'Heirate!'. Weil ich ihnen Liebes tun will, wandere 
ich über die ganze Erde mit dem Ziel, ein Mädchen ais Almosen zur Heirat 
{zu erhalten/; obwohl ich arm bin und 'reizbar', haben mir die Väter /das/ 
befohlen." Wenn eines der Wesen, die er vorher anrief, eine Tochter habe, 
wie er sie sucht, nämlich: gleichnamig, als Almosen und mit gesichertem Le- 
bensunterhalt gegeben, dann möge er sie ihm zur Ehe geben. 

Diese Rede macht die enigmatische Äußerung aus Vers 1.13.30cd (S. 37-38) 
(cukro$a ... tisro väcah sanair iva) erst verständlich, und zwar in zweier- 
lei Hinsicht: Drei Gruppen von Wesen spricht Jaratkäru an, und drei Bedin- 
gungen stellt er. Da in der kürzeren Fassung nur ur Bedingungen erwähnt 
werden, muß der Ausdruck tisro väcah in dieser Fassung dunkel bleiben; nur 
im Lichte der längeren Fassung klärt sich das Rätsel auf. 

Ebenfalls nur aus der längeren Fassung ergibt sich, warum Väsuki nach 
Jaratkärus Rede zur Stelle sein und seine Schwester anbieten kann: Der 
wichtige verbindende Vers 1.42.16 - den man seinerseits nur wieder richtig 
verstehen kann, wenn man die Verse 1.35.12cd bzw. nasart kennt - hat in- 
haltlich in der kürzeren Fassung ebenfalls keine Entsprechung: "Darauf 
teilten die Schlangen, die sich ja auf (die Beobachtung von) Jaratkäru kon- 
zentriert hatten, dem Väsuki diese Nachricht ee Die Lücke in der kür- 
zeren Fassung könnte durch eine ungeschickte Kürzung der längeren Fassung 
entstanden sein. 


Erst als ihn seine Späher benachrichtigt haben, nimmt Väsuki seine 


1.42.14: yasya kanyästi bhütasya ye mayeha prakirtitäh/ 
te me kanyäm prayacchantu caratah sarvato di$am//. 


1.42.15: mama kanyä sanämni yä bhaiksavac codyatä bhavet/ 
bhareyam caiva yäm näham täm me kanyäm prayacchata//. 


Aufschlußreich ist im übrigen auch die in diesen Versen zum Ausdruck 
kommende Vorstellung, daß Jaratkäru seine Frau nicht unbedingt unter 
den Menschen suchen muß. Vgl. auch 1.220.15 ff. (Mandapäla). 


93 Vgl. 1.13.25. Möglicherweise sind in der kürzeren Fassung die Bedingun- 
gen bhaiksavat und bhareyam...näham als weitgehend identisch aufge- 
faßt worden und im Terminus bhaiksavat zusammengefallen, etwa im Sinne 
von "das Geben /einer Frau einschließlich der Sicherung ihres Lebensun- 
terhaltes in der Ehe/ wie ein Almosen". 


94 vgl. S. 40, bes.die Formulierung aus 1.35.12cd: jaratkärau...samädadhat, 
die sinngemäß in 1.42.16 wiederkehrt. 


95 1.42.16: tatas te pannagä ye vai jaratkärau samähitäh/ 
täm ädaya pravrttim te väsukeh pratyavedayan//. 


5 


Schwester und geht zu Yaratkanı. Der Schlangenkönig bietet dem mahätman 
seine Schwester wie ein Almosen an, Jaratkäru aber akzeptiert sie nicht.’ 
Er zögert aus verschiedenen Gründen; eine seiner Bedingungen ist bereits 
erfüllt (daß er nämlich das Mädchen als Almosen zur Ehe erhält): Wie aber 
sieht es mit den beiden anderen Bedingungen aus, dem Namen und dem Unter- 
halt? Und außerdem zögert er noch aus anderen Gründen: "Und er befand sich 
im Zustand des mokga ('"Ungebundenseins’); auch war er ein /Mensch/, der in 
bezug auf das Heiraten zwei (gegensätzliche) Meinungen (d.h. eine zwiespäl- 
tige Meinung) hatte." > 

Der Ausdruck moksa ist problematisch; jedenfalls kann damit hier nicht 
eine 'Erlösung' im Sinne einer Loslösung von dieser und jeder anderen (jen- 
seitigen) Welt gemeint sein, denn Jaratkäru wollte ja ursprünglich sogar 
"als ürdhvaretas diesen Körper ins Jenseits gelangen iasaent >, dort also 
nicht nur in irgendeiner Form, sondern in seinem eigenen Körper weiter 
existieren; mit Jaratkärus moksabhäva ist allem Anschein nach ein Freisein 
von (weltlichen) Bindungen/Verpflichtungen/Abhängigkeiten gemeihk, 

Auf jeden Fall kann man dem Vers 1.42.19 entnehmen, daß Jaratkäru noch 
immer überlegt, ob es wirklich notwendig oder 'richtig' ist, zu heiraten 
und Nachkommen zu zeugen. Wie er selbst sagt, wurde er von seinen Vätern zu 
einer Heirat "gedrängt"; ihnen - nicht: sich selbst - wollte er "Liebes 


el: Deshalb hat er zugestimmt, seine bisher konsequent durchgeführte 


tu 
Keuschheit aufzugeben. So drückt dvandvibhütah dieses Uneinssein mit sich 
selbst aus, diese gewisse innere Zerrissenheit. Verständlich auch, daß ihn 
ausgerechnet in dem Augenblick, da sich zum ersten Mal im Verlauf seiner 
Bemühungen der Erfolg abzeichnet, seine Zweifel besonders plagen, denn wenn 
sich herausstellt, daß seine Bedingungen erfüllt werden können, gibt es 


kein Zurück mehr. "Daher fragte er nach dem Namen des Mädchen, (und) sagte 


96 1.42.17: tesäm $rutva sa nägendrah kanyäm tam samalamkrtäm/ 
pragrhyäranyam agamat samipam tasya pannagah//. 


97 1.42.18: tatra täm bhaiksavat kanyäm prädät tasmai mahätmane/ 
nägendro väsukir brahman na sa täm pratyagrhnata//. 


vgl. 1.13.31. 


98 1.42.19: asanämeti vai matvä bharane cävicärite/ 
moksabhäve sthitas capi dvandvibhütah parigrahe//. 


vgl. 1.13.314 - 1.13.32. 
99 vgl. 1.42.4. 
100 Zu moksa vgl. S. 146-147. 
101 vgl. 1.42.12. 
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(gleich dazu): 'Aber, Vasuki, für ihren Unterhalt möchte ich nicht sor- 
ee 

Vasuki versichert dem rsi, daß seine Schwester den gleichen Namen habe 
wie er selbst und mit tapas versehen sei. Er, Väsuki, werde Jaratkärus Frau 
ernähren und beschützen. 

Nun ist Jaratkäru einverstanden und folgt Väsuki in seinen Blase 
Dort heiratet "der beste der mantra-Kenner, der reich war an tapas, der 
/ein?/ große/s/ Gelübde hatte, der dharmätman", Vasukis Schwestär Im 
Anschluß an die Heiratszeremonie zieht sich der Asket mit seiner Frau in 
ein für ihn vorbereitetes luxuriöses Schlafgemach ER 

Bemerkenswert ist nun, daß Jaratkaru als allererstes ein Abkommen mit 
seiner Frau trifft: Nichts ihm Unliebsames darf sie tun oder sagen, sonst 
verläßt er sie Na Dieser samaya ist leicht durchschaubar: Er ist 


- im Gegensatz zu Jaratkärus späteren worten!?® - eben nicht gegründet auf 


102 1.42.20: tato näma sa kanyäyäh papraccha .../ 
väsuke bharanam cäsyä na kuryäm ity uväca ha//. 


Vgl. 1.13.33. 


103 1.43.1: vasukis tv abravid väkyam jaratkärum rsim tada/ 
sanamä tava kanyeyam svasä me tapasänvitäa//. 


1.43.2: bharisyämi ca te bhäryäm praticchemäm dvijottama/ 
raksanam ca karisye 'syäh sarvasaktyä tapodhana//. 


vgl. 1.13.34. 


104 1.43.3 pratigrute tu nägena bharisye bhaginim iti/ 
jaratkärus tadä vesma bhujagasya jagäma ha//. 


105 1.43.4: tatra mantravidäm sresthas tapovrddho mahävratah/ 
jagräha pänim dharmätma vidhimantrapuraskrtam//. 


vgl. 1.13.37ab. 


106 1.43.5: tato väsagrham Jubhram pannagendrasya sammatam/ 
jagäma bhäryäm ädäya stüyamäno maharsibhih//. 


1.43.6: $ayanam tatra vai klptam spardhyästaranasamvrtam/ 
tatra bhäryäsahäyah sa jaratkärur uväsa ha//. 


107 1.43.7; sa tatra samayam cakre bhäryayä saha sattamah/ 
vipriyam me na kartavyam na ca väcyam kadäcana//. 


1.43.8: tyajeyam apriye hi tväam krte väsam ca te grhe/ 
etad grhäna vacanam mayä yat samudiritam//. 


108 Man beachte bes. mithah in 1.43.28d. 


wi. 


einer wechselseitigen Verständigung und auf einem dadurch erzielten Einver- 
nehmen, sondern stellt eine einseitige Forderung von Jaratkäru dar, der da- 
mit jederzeit - da es in sein Belieben gestellt ist, was er für "unliebsam' 
hält - einen Vorwand zum Fortgehen finden kann. Erschrocken und sehr trau- 
rig stimmt Vasukis Schwester ee Sie bemüht sich nach Kräften, ihren 
übellaunigen Mann zu Seruähnen, aber man kann sich unschwer vorstellen, 
daß diese Ehe nicht von langer Dauer .sein wird. Man braucht in der Tat auch 
nicht lange zu warten. 

"Einmal in der Zeit ihrer Fruchtbarkeit” nähert sie sich dem mahamuni 
und wird - ohne sich dessen gewahrzuwerden - Bean, 

Einige Tage darauf, d.h. nach der Zeugung, muß Vasukis Schwester eine 
folgenreiche Entscheidung treffen: Der mahätapas schläft zur Zeit des Son- 
nenuntergangs, und sie befürchtet, er könne das agnihotra versäumen. Über 
ihr Dilemma ist sie sich im klaren: Weckt sie ihn, wird er mit Sicherheit 
zornig werden (denn sie hat den samaya nicht eingehalten) - läßt sie ihn 
aber schlafen, entsteht ihm eine Abnahme (oder ein Schwund) seines dharma. 
Nach reiflicher Überlegung entscheidet sie, daß ein dharmalopa in jedem 


2 
Falle schwerer wiegt als sein Zorn; sie weckt ihn mit sanfter Stimme, \! 


Darauf spricht der mahätapas mit (vor Zorn) bebenden Kippans "> "Du, 


Schlange, hast mir gegenüber Mißachtung an den Tag gelegt. Ich werde nicht 


109 1.43.9: tatah paramasamvignä svasä nägapates tu sa/ 
atiduhkhänvitä väcam tam uväcaivam astv iti//. 


110 1.43.10: tathaiva sä ca bhartäram duhkha$ilam upäcarat/ 
upäyaih «vetakäkiyaih priyakamä yasasvini//. 


111 1.43.11: rtukäle tatah snätä kadacid väasukeh svasa/ 
bhartäram tam yathänyäyam upatasthe mahämunim//. 


Zu snätä vgl. 3.95.13. 


Daß Jaratkäru sich ihrer Schwangerschaft nicht gewahr wird, ist be- 
merkenswert, denn schon der kaum entstandene Embryo ist von besonde- 
rer Art: 


1.43.12: tatra tasyäh samabhavad garbho jvalanasamnibhah/ 
ativa tapasä yukto vaisvänarasamadyutih/ 
$uklapakse yathä somo vyavardhata tathaiva sah//. 


112 1.43.13-20; Aussagen über Jaratkäru: 1.43.13b: mahätapäh; 1.43.14a: 
viprendre; 1.43.15c: duhkhasilo, dharmätma; 1.43.16a: dharmasilasya; 


1.43.18cd: tam rsim diptatapasam $ayänam analopamam; 1.43.19d: yata- 
vratab; 1.43.20d: prabho. 


113 1.43.21: evam uktah sa bhagaväh jaratkärur mahätapäh/ 
bhäryäm prasphuramänostha idam vacanam abravit//. 
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in deiner Nähe bleiben. Ich werde gehen, wie ich gekommen pin. "114 

Jetzt offenbart sich das magische Verständnis von der Welt, speziell des 
Opfers und seiner makrokosmischen Wirkung: Nicht Jaratkäru ist darauf ange- 
wiesen, den Sonnenuntergang zu ehren, sondern die Sonne ihrerseits hat 
nicht die Kraft (tejas) unterzugehen, wenn er nicht das agnihotra voll- 
ziem ‚ oder anders ausgedrückt: Das kosmische Geschehen kann sich nicht 
ohne die Ritualhandlung des Magisch-Wissenden ereignen, und ein solcher 
Mensch eben ist Jaratkäru. Aus dieser Sicht besteht die "Mißachtung" durch 
seine Frau darin, daß sie nicht erkannt hat, wie mächtig ihr Mann ist. 

"Keinem würde es gefallen, hier zu verweilen, wenn er (so) mißachtet 
wird, wieviel weniger einem dharma$ila wie mir oder einem meinesgleichen", 
sagt Jaratkäru. ° 

Als seine Frau zaghaft versucht, ihm zu erklären, daß nur die Sorge um 
seinen dharmalopa sie veranlaßt hat, ihn zu wecken antwortet er ihr 
"zornerfüllt, mit der Absicht, sie zu verlassen: 'Ich sprach keine Unwahr- 
heit: ich werde gehen.'" Und er erinnert sie an ihre Vereinbarung. Man 
kann sich des Eindrucks nicht erwehren, daß er auf diese Gelegenheit gewar- 


tet hat; vielleicht war sogar sein Schlaf nur ein Mittel, sie auf die Probe 


114 1.43.22: avamänah prayukto 'yam tvayä mama bhujamgame/ 
samipe te na vatsyämi gamisyämi yathägatanm//. 


115 1.43.23: na hi tejo 'sti vämoru mayi supte vibhävasoh/ 
astam gantum yathäkälam iti me hrdi vartate//. 


Vgl. dazu 2.B. 3.287.16cd: 
brähmananäm namaskäraih süryo divi viräjate//. 


Vgl. auch Schayer, S. 28: "Das Opfer spiegelt die kosmische Ordnung 
wider und umgekehrt: durch das Opfer 'ordnet' der Priester aktiv die 
Welt." Und S. 34: "Das Opfer ist nicht nur das Abbild des Universums 
..., sondern zugleich das Urparadigma ..., die bestimmende und die 
lenkende Kraft. So z.B. ist die Opferflamme nicht das Symbol der auf- 
gehenden Sonne, sondern umgekehrt: Die Sonne geht auf, weil man das 
Opferfeuer anzündet ($at.Br. II,3,15)." 


116 1.43.24: na cäpy avamatasyeha vastum roceta kasyacit/ 
kim punar dharmasilasya mama vä madvidhasya vä//. 


dharma$ila: "einer, dessen Wesenseigenheit der dharma ist". 
117 1.43.25-26. 


118 1.43.27: uväca bhäryäm ity ukto jaratkärur mahätapäh/ 
rsih kopasamävistas tyaktukamo bhujamgamänm//. 


1.43.28: na me väg anrtam präha gamisye 'ham bhujamgame/ 
samayo hy esa pürvam tvayä saha mithah krtah//. 
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zu stellen ("er schlief wie ein sehr Erschöpfter", sugväpa pari- 
khinnavat, 1.43.13)? Jedenfalls nutzt er die Möglichkeit, seine Ehe zu be- 
enden, ohne jedes Zögern. 

Als er sein Weggehen solcherart gesichert hat, zeigt er sich versöhnli- 
cher: "Ich habe angenehm /hier/ verweilt, meine Liebe," sagt er, und macht 
sogar den Versuch, sie zu trösten: "Wenn ich weggegangen kin, mußt du nicht 
traurig ne 

Die Sorge seiner Frau, daß der Zweck ihrer Ehe noch nicht erfüllt 
ar zerstreut obwohl die Schwangerschaft noch nicht wahrnehmbar 
ist: "Du hast (in der Tat) diesen Embryo /schon/; er ist ein rsi ähnlich 
wie Feuer, ein höchster dharmätman, einer, der die Veden und Vedängas voll- 
ständig kennt. »172 

Weil sein Vater von ihm sagte: "er existiert/er ist /da/" (asti), als er 
noch ungeboren war, wird das Kind später den Namen Ästika erhal. 

"Nachdem er dies gesagt hatte, ging der mahätman Jaratkäru, der große 
rsi (weg), wiederum zu gewaltiger Askese Birsehiesen Dieser Sachver- 
halt wird später, im Bericht der Väsuki-Schwester an ihren Bruder, mit dem 
farblosen Ausdruck gato...tapovanam! > wiedergegeben. Jaratkärus weiteres 
Schicksal bleibt somit Bra Im Astika-Parvan wird das Augenmerk jetzt 


vielmehr auf Astika und auf Janamejayas Schlangenopfer gelenkt; Jaratkärus 


119 1.43.29: $ukham asmy usito bhadre .../ .../ 
tvam cäpi mayi niskränte na sJokam kartum arhasi//. 


120 1.43.30-36, man beachte bes, 1.43.34d: tac_ca tävan na dr$yate: "er 
(dein Nachkomme) ist (noch) nicht zu sehen"; 1.43.36cd: imam avyakta- 


rüpam me garbham ädhäya ...: "... nachdem /du/ mir einen Embryo von 
(noch) nicht manifester Gestalt /in den Schoß hineingelegt hast ..." 


121 1.43.37; Bezeichnungen für Jaratkäru: munih, tapodhanah. 


122 1.43.38: asty esa garbhah subhage tava vaisvänaropamah/ 
rsih paramadharmätmä vedavedängapäragah//. 


Vgl. 1.43.12; 1.44.12; 1.44.16. 


Das Wissen, daß ein Embryo beim Zeugungsakt entstanden ist, wird z.B. 
in 1.100.8 als atindriyajfiäna charakterisiert, als ein Wissen also, 
das über/jenseits der sinnlichen Erfahrungsmöglichkeiten liegt. 


123 1.44.20. 


124 1.43.39: .evam uktvä sa dharmätmä jaratkärur mahän rsih/ 
ugräya tapase bhüyo jagäma krtaniscayah//. 


125 1.44.13b (ähnlich auch 1.44.20). 
126 Vgl. Schneider, S. 2: "... einmal ermöglicht er /Ästika/ Jaratkäru und 


seinen Ahnen in den Himmel zu gelangen ..."; dazu muß angemerkt wer- 
den, daß Jaratkäru nur nach der kürzeren Fassung (1.13.43-44) in den 
Himmel gelangt; Schneider scheint gelegentlich den Inhalt der beiden 


Fassungen nicht voneinander zu unterscheiden. 
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Anteil an diesem Geschehen ist mit der Zeugung des Schlangenerretters 
Astika beendet. 

Die kürzere Fassung begnügt sich dagegen nicht mit einem Schluß, der die 
Dinge sozusagen in der Schwebe läßt. Der vergleichsweise realistische Ab- 
schluß der längeren Fassung ist in der kürzeren Fassung durch die Formel 
svargam -gam bzw. svargam -i ersetzt worden. Darin zeigt sich eine gewisse 
Verselbständigung der Jaratkäru-Geschichte, die einerseits der Neugierde 
der Zuhörer Rechnung trägt, aber andererseits auch konventionelle Beschrei- 


bungen über ideale Lebensabschlüsse Berleksiöhtidt. 


Das Kapitel 44 gibt ausführlich das Gespräch zwischen Väsuki und seiner 
Schwester nach Jaratkärus Fortgehen wieder. Entsprechend der Weisung ihres 
Mannes überbringt sie ihrem Bruder die gute Kunde: Sie erwartet ein Kind; 
ihre Aufgabe ist ersarit. 12° Die restlichen Verse 1.44.16-22 beziehen sich 
ausschließlich auf Astika: Wie er prächtig im Mutterleib gedeiht; wie er 


i 12 i 
geboren wird und "die Furcht von Vater und Mutter wegnahm" 73 wie er schon 


als Kind mit vielen Tugenden versehen ist; wie er seinen Namen Share 
und wohlbehütet bei den Schlangen aufwächst. 

Neben einigen Bezeichnungen für den Asketen jesstkau enthält Kapitel 
44 folgende interessante Aussage: So sagt Väsuki, als er hört, daß Jaratkä- 
ru seine Schwester verlassen hat: "Und weil das durväsatä deines Mannes, 
der über /das übliche Maß hinaus/ ein tapasvin ist, bekannt ist, werde ich 
ihm nicht nachgehen, denn er könnte mich irgendwann (d.h. bei nächster Ge- 
legenheit) versuchen. Mit anderen Worten: Väsuki fürchtet sich davor, 
Jaratkärus Zorn zu erregen und damit Gefahr zu laufen, ver£flucht zu werden. 
Er setzt voraus, daß Jaratkäru gefährlich ist, wenn man ihn reizt, und daß 
er seine Askesemacht wirksam im Fluch entäußern kann. Indem er ihn ati- 
tapasvin nennt, betont er, daß Jaratkäru in ungewöhnlichem Maße mächtig 
ist. Er ordnet ihm aber noch eine andere Eigenschaft zu, die er als durvä- 


satä bezeichnet. Diese Eigenschaft unterstreicht offenkundig Jaratkärus 


127 Vgl. S. 62. 
128 1.44.1-15. 


129 1.44.17d; vgl. 1.13.38d: pitrmätrbhayäpahah. 
130 Vgl. S. 56. 


131 1.44.5: munisattamät, manisinah; 1.44.10b: mahätmä mahätapäh. 


132 1.44.7: durväsatäm viditvä ca bhartus te 'titapasvinah/ 
nainam anvägamisyämi kadäcid dhi sapet sa män//. 
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Gefährlichkeit. Es ist damit die latent vorhandene Bereitschaft zum Zorn, 
die Reizbarkeit, gemeint, wie sie sich so ausgeprägt und in geradezu 
sprichwörtlicher Form eben beim ysi Durväsas zeigt,” Wie Durväsas, so 
wird impliziert, gerät auch Jaratkäru leicht in Zorn, deshalb ist er "be- 
kannt für sein durvasa-Sein". 1° Hinweise auf Jaratkärus schwieriges Wesen 


und reizbares Temperament finden sich schon früher; er wird mehrfach als 


dubkha$sila charakterisiert und bezeichnet sich sogar selbst a 


; = ? , : 6 
Ein anderer Wesenszug Jaratkärus, der in Kapitel 44 noch einmal” her- 
vortritt, wird durch seine kompromißlose Einstellung zur Wahrheit charakte- 


risiert: Jedes von ihm ausgesprochene Wort ist wahr. Deshalb zweifelt seine 
Frau nicht, als er sagt: "asti", d.h. "/ein Nachkomme/ exlsttarenj)?? sie 
erläutert ihrem Bruder, sie erinnere sich nicht, daß Jaratkäru jemals, 
selbst in unwichtigen Dingen, die Unwahrheit gesagt babe Nicht der 
ethische Aspekt dieser Verhaltensweise ist bemerkenswert, sondern dieses 


Verhalten resultiert vor allem aus der Überzeugung des magisch mächtigen 


Menschen, daß das, was er benennt und ausspricht, auch wirklich sisklere 


133 Vgl. auch van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 1, S. 457: "Durväsas: an er- 
rant sage, particularly notorious for his irascible temper", 


134 Zu Durväsas vgl. 1.104.4-6; 1.113.33; ausführlich in 3.287.4-3.289.23 
und bes. anschaulich in 13.144.12 £f. 


135 vgl. 1.42.13; 1.43.10; 1.43.15. Zu duhkhasila vgl. auch Apte: "hard to 
please or manage, bad-tempered, irritable" (MW verzeichnet nur "bad- 
tempered, irritable"), Das Wort duhkhasila charakterisiert also in je- 
dem Fall eine schwierige Person, die schwer zufriedenzustellen ist und 
ein aufbrausendes Temperament hat. 


136 Vgl. 1.43.28a. 
137 vgl. 1.43.38. 


138 1.44.11: svairesv api na tenäham smarämi vitatham kvacit/ 
uktapürvam kuto ... sämparäye sa vaksyati//. 


139 Zu Magie, Wahrheit, satyakriyä etc. vgl. S.207-217. 
Vgl. auch Schayer, S. 36: "Die 'Nennung' - die 'Begriffssetzung’ ist 
ein schöpferischer, existenzverleihender Akt." 
Vgl. Lüders, Varuna II, S. 569: rta (S. 572: später satya): Das zen- 
trale Prinzip, das die Welt geschaffen hat und erhält, ist die Wahr- 
heit. Die neue Anschauung habe andere Prinzipien, besonders Brahman 
und Tapas, an die Stelle der Wahrheit gesetzt, wobei ein Ausgleich 
durch Identifikation von Satya mit Brahman und Tapas erreicht wurde 
(vgl. hierzu die Ausführungen auf S. 217). 
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- darin wird also auch der Glaube an die negative Wirkung einer Unwahrheit 
(anrta) sichtbar: "nicht einmal im Scherz” spricht Jaratkäru die Unwahr- 


heit, 120 


Vergleich beider Fassungen 


Für die kürzere Fassung zu Beginn des Astika-Parvan wird der Anspruch erho- 
ben, sie sei die "Erzählung von Astika”. Betrachtet man daraufhin den An- 
fang des Astika-Parvan, so ergibt sich folgendes Bild: 

$aunaka will von Ugrafravas die "Geschichte von Astika vollständig" hö- 
zen, 9. Der süta Lomaharsana (Ugrasravas’ Vater) hat sie auf Drängen der 
Brahmanen bereits früher N Ma Deswegen will Ugra$ravas die Geschich- 
te so erzählen, wie er sie (von seinem Vater) gehört has Darauf folgt 
jene Erzählung, die hier der Einfachheit halber "kürzere Fassung" (der Ja- 
ratkäru-Geschichte) genannt wurde. Diese Erzählung endet inhaltlich damit, 
daß Jaratkäru in den Himmel gelangt. Das 13. Kapitel insgesamt endet mit 
der abschließenden Bemerkung von Ugra$ravas, dies sei die Astika-Geschichte 
gewesen, wie er sie gehört habe, und der Frage, was er sonst (noch) erzäh- 
len sol1e.1 $aunakas Antwort: "Erzähle diese Geschichte wieder (d.h. noch 
einmal) in voller ärger; und - als ob das nicht eindeutig wäre - wie- 


derhölt er: "Erzähle diese Geschichte jetzt so wie dein Vater (sie dir er- 


140 In der Aussage der Schlangenfrau Jaratkäru kann man zusätzlich eine 
Art satyakriyä vermuten; ein Indiz dafür ist das in die Zukunft wei- 
sende Verb vaksyati (1.44.11). Vgl. dazu z.B. eine satyakriyä von 
Sävitri, die auch Lüders (Varuna II, S. 500) anführt; sie lautet 


3.281.97: na smarämy uktapürvam vai svairesv apy anrtäm giram/ 


tena satyena ... (soll etwas Bestimmtes eintreten) //. 
Vgl. dazu auch 3.281.21. 


141 1.13.5: srotum icchämy asesena kathäm etäm .../ ästikasya ...//. 
142 1.13.7: pürvam pracoditah sütah pitä me lomaharsanah/ 

... brähmanair idam uktavän//. 
143 1.13.8: tasmäd aham upa$rutya pravaksyämi yathätatham/ 

idam ästikam äkhyänam ... Saunaka ...//. 


144 1.13.45: etad äkhyänam ästikam yathävat kirtitam mayä/ 
prabrühi ... kim bhüyah kathyatän iti//. 


145 1.14.1ab: ... kathaya tam etäm vistarena kathäm punah/. 
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146 > 
zählt hat)." Darauf verspricht der süta noch einmal: "Ich werde dir die 
Geschichte von Astika (jetzt genau) so erzählen, wie ich sie (tatsächlich) 


4 
von meinem Vater erzählen gehört habe."! ? 


Jetzt erst beginnt seine ausführliche Erzählung - hier der Einfachheit 
halber "längere Fassung" genannt - „ in der die Hintergründe der Verflu- 
chung der Schlangen, Astikas Rolle bei ihrer Errettung und Jaratkärus An- 


teil am Geschehen erklärt werden. 

Man kann probeweise die kürzere Fassung der Jaratkäru-Geschichte und die 
ihr folgenden widersprüchlichen bzw. repetitiven Aussagen Weg 
erhält dann eine in sich geschlossene, lückenlose Erzählung, die man zu 
Recht als "Astika-Legende" bezeichnen kann, denn sie handelt in erster Li- 
nie von Astika und der Verknüpfung seines Schicksals mit dem der Schlangen. 
Zu diesen Überlegungen kommt der bekannte Tatbestand, daß im Mittelpunkt 
der kürzeren Fassung der Asket Jaratkäru steht - entgegen der Behauptung, 
es werde die "Geschichte von Ästika" erzählt. 

Die längere Fassung der Jaratkäru-Geschichte ist dagegen ein organischer 
Bestandteil, ein sich in den Gesamtzusammenhang harmonisch einfügendes 
Teilstück der Gesamterzählung von Astika. 

Die oben ausgeführten Überlegungen, nämlich 

- daß die als Astika-Legende angekündigte kürzere Erzählung in Wirk- 
lichkeit überwiegend die Geschichte von Jaratkäru ist, und 

- daß die Astika-Legende zweimal angefangen wird, aber nur die länge- 
re Fassung die Erzählung wirklich weiterführt, 


sind allein für sich schon gute Gründe, die kürzere Fassung für sekundär 


zu halkanın > 


Der Verdacht der Sekundarität wird zusätzlich gestützt durch die Beob- 


achtung, daß in der kürzeren Fassung wesentliche Zusammenhänge, Ausdrücke 


146 1.14.3cd: äcastaitad yathäkhyänam pitä te tvam tathäa vada//. 


147 1.14.4: ... idam äkhyänam ästikam kathayämi te/ 
yathäsrutam kathayatah sakädad vai pitur mayä//. 


148 Für ein solches Textstück sind zwei Zäsuren denkbar: 1.13.8-1.15.3 
oder - vorzugsweise - 1.13.9-1.15.4. 


149 Schneider belegt seine Behauptung, die kürzere Fassung sei offensicht- 
lich nur ein Auszug (Anm. 1/S. 1) nicht. Ebensowenig weist er nach, 
daß die "Verknüpfung mit dem Ästika-Parvan ... nicht sehr fest” ist 
(5. 3) - wobei übrigens auch nicht klar wird, ob Schneider sich dabei 
auf die kürzere Fassung oder etwa auf die Jaratkäru-Geschichte als 


solche bezieht. 


und Passagen erst verständlich werden im Lichte der längeren Fassung. 


2,6142 


150 


Um den Vergleich beider Fassungen zu erleichtern, wurde der thematische 


Aufbau in folgende Inhaltsabschnitte zerlegt: 


1) 
(2) 
(3) 


(4) 
(5) 


(6) 


(7) 


(8) 


(9) 


(10) 


(11) 


(12) 


(13) 


150 


151 


152 


153 
154 
155 


Angaben zur Person von Jaratkäru. 
Jaratkäru sieht seine Vorväter. 


Jaratkärus Gespräch mit seinen 
Vorvätern. 


Jaratkäru sucht eine Frau. 


Vasuki wird davon benachrichtigt. 


väsuki bietet seine Schwester an, 
Jaratkärus Zweifel werden ausge- 
räumt. 


vasukis Motivation, seine Schwester 
mit dem Asketen zu verheiraten. 


Jaratkäru heiratet Väsukis Schwester. 


Jaratkärus Abkommen mit seiner Frau; 
die Zeugung des Sohnes; das Ende der 
Ehe. 


Jaratkärus Leben nach der Ehe. 


Gespräch zwischen Väsuki und seiner 
Schwester. 


Astika (Embryonalstadium, Geburt, 
Kindheit, Eigenschaften u.ä.). 


Astika rettet die Schlangen; 
weiteres Leben. 


sein 


1.13.9-10 
1.13.11 
1.13.12-28 


1.13.29-30 


keine Ent- 
sprechung 


1.13.31-34 


1.133 
1.13.37ab 
keine Ent- 


sprechung 


1.13.43-441° 


keine Ent- 
sprechung 


1.13.37cd-38 


1.13.40-42 


1.41.1-3ab 
1.41.3cd-5 


1.41.6-30, 
1.42.1-8 


1.42.9-15 
1.42.16-17 


1.42.18-20 
1.43.1-3 


2.8.4866.) 


1.43.3-4 
1.43.5-38 


Er 


1.44.1-15 


1.43.12,38, 
1.44.16-22 


keine älrekrte> 


Entsprechung 


Auf entsprechende Lücken wurde bereits bei der Besprechung der beiden 
Fassungen verwiesen; die auffälligste besteht zweifellos zwischen Vers 


1.13.30 und Vers 1.13.31. 


Unbegründet bleibt in der kürzeren Fassung, warum Väsuki glaubt, den 


Fluch abwenden zu können, 


wenn er seine Schwester mit dem Asketen ver- 


heiratet, Es wird nicht erwähnt, daß nur der dieser Verbindung ent- 
stammende Sohn in der Lage ist, die Schlangen zu retten. 


Es handelt sich hierbei um jene Textstücke, die der längeren Fassung 


vorausgehen. 
Jaratkäru gelangt in den Himmel. 


Jaratkäru begeht wieder Askese. 


Vgl. 1.44.22d. Ausführliche Darstellung: 1.48.24-1.51.23;1.53.1-26. 
Das Teilstück 1.49.1-14 enthält die Schilderung der Ereignisse, die 


Jaratkäru (f.) ihrem Sohn Astika gibt. 
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Aus dieser Übersicht geht z.B. hervor, daß analog zur längeren Fassung 
Jaratkärus Gespräch mit seinen Vorvätern (3) auch in der kürzeren Fassung 
breiten Raum einnimmt, daß dagegen andere Teile stark gekürzt (4) bzw. ver- 
stümmelt wiedergegeben werden (7) oder auch ganz fehlen (5, 9, 11, teilwei- 
se 12). Der Versuch, mit der kürzeren Fassung eine Art Inhaltsangabe zur 
Astika-Erzählung zu geben, muß nicht nur deswegen als gescheitert betrach- 
tet werden, weil größtenteils über Jaratkäru berichtet wird, sondern auch 
deswegen, weil relevante Abschnitte von Astikas Taten höchst lapidar abge- 
handelt werden ((13); der entsprechende Teil des Astika-Parvan umfaßt die 
Kapitel 48-51, Bay 

Es wurde bereits darauf hingewiesen, I” daß in der kürzeren Fassung zwei 
Versionen über Jaratkärus Ende vorliegen. Das ist zum einen ein Indiz für 
eine Überarbeitung auch der kürzeren Fassung, impliziert zum anderen jedoch 
auch einen Wandel der Wertvorstellungen. Der ersten Version zufolge gelangt 
Jaratkaru "zusammen mit seinen Vätern in den Himmel, als er ihnen /ihre/ 
schwere Bürde abgenommen hatter, 178 Alternativ dazu erfährt man, daß Jarat- 
käru, "als (er) den Sohn Astika und unvergleichlichen dharma erlangt hatte, 
nach sehr langer Zeit" in den Himmel kommt. 1>> Möglicherweise weist diese 
Aussage auch darauf hin, daß die kürzere Fassung (oder Teile von ihr) in 
einer Zeit (oder in einem "geistigen Umfeld') entstanden ist, als gewisse 
Vorstellungen über das ideale Ende eines Asketenlebens sich durchgesetzt 
hatten oder bereits Allgemeingut geworden waren. 

Die längere Fassung ist in diesem Punkt zweifellos ursprünglicher und im 
übrigen von zwingender Logik: Nachdem Jaratkäru seine Ehe beendet hat, 
kehrt er sofort zu seiner früheren Lebensweise zurück und begeht wieder 
ugram tapas. '°° Dies ist zwar genaugenommen nicht das eigentliche Ende sei- 
nes Lebens, wird aber hier bezeichnenderweise für einen angemessenen Schluß 
der Erzählung gehalten. 


Andererseits läßt sich die kürzere Fassung nicht nur als Bearbeitung der 


156 Ganz zu schweigen von jenen Abschnitten des Ästika-Parvan, die die 
Verfluchung der Schlangen und ihre Rettung durch Astika erklären, 
vgl. dazu (7). 


157 vgl. Ss. 57. 


158 1.13.43: apahrtya gurum bhäram pit/nam sam$itavratah/ 
jaratkärur gatah svargam sahitah svaih pitämahaih//. 


159 1.13.44: ästikam ca sutam präpya dharmam cänuttamam munih/ 
jaratkäruh sumahatä kälena svargam iyivän//. 


160 Vgl. 1.43.39, 


2,83. 


längeren verstehen; beide gleichermaßen enthalten religionsgeschichtlich 
jüngeres wie älteres Ideengut. So hat z.B. der Vergleich Jaratkärus mit 
Prajäpati in der längeren Fassung keine Vorlage, er kommt nur in der kürze- 
ren vor. Ebenfalls nur in der kürzeren Fassung werden die bekannten "drei 
Schulden" 11 erwähnt. Aufschlußreich ist aber insbesondere, daß die kürzere 
Fassung die Unterwelt, in die die Väter zu fallen drohen, 'nur' als 
medini bezeichnet. Die längere Fassung dagegen enthält zwar auch noch 
eine alte Vorstellung (garte pat!e,, verwendet daneben aber mehrfach die 
ideengeschichtlich jüngeren Vorstellungen von niraya!e bzw. Et 
Auf dem Hintergrund dieser Beobachtungen läßt sich eine Aussage zur re- 
lativen Chronologie beider Fassungen nicht machen. Es dürfte nebeneinander 
verschiedene mündlich tradierte Versionen der Jaratkäru-Geschichte gegeben 
haben, aber die hier als längere Fassung bezeichnete Version wurde früher 
als die kürzere in das Epos eingefügt. 1°° Die später eingefügte kürzere 
Version wurde dann vermutlich von der bereits vorhandenen längeren Fassung 
beeinflußt, wodurch z.B. eine solch enigmatische Aussage wie tisro väcah 


entstanden sein könnte. 
B 2 -_,.-*) 

Die Bedingung sanamni 

—e ii ginn 


Daß Jaratkäru diese schwierigste seiner Bedingungen stellt, versucht 
SCHNEIDER aus der "magischen Gebundenheit des Denkens" zu eikiären, > wo- 
nach der sogenannte Primitive "zwei Dinge oder Lebewesen auf Grund einer 
teilweisen Gleichheit miteinander" identifiziere. Der Name (u.a.) bilde 
einen Teil des Körpers, und ein Teil wiederum vertrete das Ganze. Jaratkäru 
gedenke diese Möglichkeit zu nutzen, "wenn er auf der Gleichnamigkeit des 
von ihm zu heiratenden Mädchens besteht: hat das Mädchen ... denselben Na- 


men wie er, so ist es gar nicht als eine von ihm verschiedene Person aufzu- 


161 Vgl. A. 208 und A. 122 (178). 
162 vgl. 1.13.14. 
163 vgl. 1.41.8. 
164 vgl. 1.41.13. 


165 vgl. 1.41.26-27; vgl. auch S. 67. Zu naraka vgl. z.B. 1.68.38 oder 
1.220.14. 


166 Die Einfügung wird durch die Bruchstelle 1.13.30 / 1.13.31 markiert. 
167 vgl. Schneider, S. 7-8. 


*) vgl. die v.1. zu 1.13.25, 31, 32; 1.42.6; 1.43.1 (mannämnä, svanämni, 
sanama). 
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fassen; es ist vielmehr er selbst noch einmal; und da man sich selbst nicht 
heiraten kann, ist das ganze auch eigentlich keine Heirat, - und folglich 
findet auch kein Verstoß gegen den asketischen Lebenswandel statt. So er- 
reicht denn Jaratkäru durch eine Art frommen Betrug, daß er einen Sohn zeu- 
gen und trotzdem Asket bleiben kann." 

SCHNEIDER weist in seinen Aunerküngen > gleich selbst auf gewisse Wi- 
dersprüche hin, die er zum Teil damit zu erklären sucht, daß man "hier den 
Text nicht allzu genau nehmen” dürfe. Das gewaltsame 'Wegerklären' von Wi- 
dersprüchen, um glatte Lösungen zu gewährleisten, ist bedenklich genug und 
führt leicht zu neuen Widersprüchen. Genau dieser Fall tritt ein, wenn 
SCHNEIDER (wie oben zitiert) die Schlußfolgerung zieht, daß ein gleicher 
Name die gleiche Person bedeute und somit eine Heirat "eigentlich" nicht 
stattfinde, weil "man sich selbst nicht heiraten kann", 

Hier nun ist ein Vergleich mit Agastya in der Tat ergiebig; > im Vor- 
griff auf die Agastya-Erzählung soll dies aufgezeigt werden: Agastya wird 
ja wie Jaratkäru von seinen Vorvätern gedrängt, Nachkommen zu zeugen. Er 
verhält sich in dieser Situation jedoch anders als Jaratkäru, denn er 
stimmt widerspruchslos zu und - das ist für den Vergleich entschei- 
dend - stellt Überlegungen an, wo es für ihn eine sadr&i stri gabe? 
Das Merkmal sadrsa/sadrsi ist aus den Rechtstexten bekannt als 'Qualifika- 
tion', die der künftige Ehegatte unbedingt haben müs dieser Begriff 
bedeutet wörtlich etwa "ähnlich/passend/angemessen" und hat in der Dharma- 
Literatur die spezielle Bedeutung "gleich /in bezug auf 'Kaste' oder Her- 
kunft/", sagt also etwas aus über die - im wahrsten Sinne des Wortes - 
Ebenbürtigkeit des Ehepartners, nämlich, daß er von gleichartiger/gleich- 


wertiger/gleichrangiger Geburt sein soll. 


168 Vgl. Schneider, Anm. 12 und 13. - Zu brahmacarya (Anm. 12) wäre im 
übrigen anzumerken, daß dieser Begriff von Schneider zu allgemein als 
"religiöser Lebenswandel" schlechthin aufgefaßt wird, während es im 
vorgegebenen Kontext in der speziellen Bedeutung "Keuschheit" verwen- 
det wird (vgl. hierzu auch S. 327-330). 


169 Schneider (S. 6) vergleicht Jaratkäru mit Agastya, als es ihm um die 
Klärung der Frage geht, warum Jaratkäru seine Frau wie ein Almosen 
erhalten will. 


170 vgl. 3.94.16d; Agastya erkennt zwar sogleich, daß eine solche Frau 
noch gar nicht existiert, für den obigen Vergleich ist das jedoch ohne 
Belang; vgl. die S. 78-80. 


171 vgl. z.B. Manu 9.90 (sadrsam patim), Manu 3.4, Manu 3.12 (suvarnä); 
vas. 17.68 (patim...tulyam) und bes. Gaut.Dh.S. 4.1: grhasthah sadr$im 


bhäryäm vindetänanyapürvam yaviyasim (zur Übers. vgl. SBE Vol. II, S. 
196). 


TE 


Es sieht so aus, als habe Jaratkäru die Bedingung sadrsi in seinem Sinne 
ausgelegt, denn wenn er seine Bedingung sanämni stellt, fordert er von sei- 
ner künftigen Ehefrau eine besondere Art von Gleichartigkeit, wie gleich 
gezeigt wird. Dabei spielt nun in der Tat das 'magische Denken! eine Rolle, 
jedoch in einem anderen Sinne, als SCHNEIDER meint: Der gleiche Name gibt 
zuverlässig Auskunft über 'gleiche'/gleichartige/gleichwertige Eigenschaf- 
ten seines Trägers, denn Namen sind ja gerade aus magischer Sicht außeror- 
dentlich bedeutungsvoll, weil sie etwas Wahres und Essentielles Susssaan. 
Wenn also Jaratkäru "Gleichnamigkeit" fordert, kann er davon ausgehen, daß 
eine - ihm ansonsten in jeder anderen Hinsicht völlig unbekannte(!) - Trä- 
gerin dieses Namens ihm 'gleich' ist in all den Aspekten, über die der Name 
etwas aussagt. Aus der "etymologischen' Namensdeutung der Verse 1.36.3-4 
geht klar hervor - wobei es in diesem Zusammenhang unerheblich ist, ob es 
sich hierbei etwa um eine nachträglich eingefügte Erklärung handelt - , wie 
der Name jaratkäru aufgefaßt wird. Zur Namensgebung hat nämlich die Ein- 
stellung zur Askese geführt, insbesondere der signifikanteste Aspekt dieser 
Einstellung, die "Reduzierung des Körpers durch scharfe Askese", dies so- 
wohl beim Asketen Jaratkäru als auch bei der Väsuki-Schwester jaslanı > 

Die besondere Gleichartigkeit, die Jaratkäru mit seiner Bedingung sanämni 
fordert, besteht also darin, daß die Trägerin des gleichen Namens in der 
gleichen Weise wie er selbst von der Notwendigkeit, Askese zu üben, über- 
zeugt ist. Jaratkäru ist sich bewußt, daß das Aufgeben der Keuschheit 
(brahmacarya) einen möglichen tapas-Verlust bedeutet, und versucht, das Ri- 
siko so klein wie möglich zu halten. Deshalb versichert er sich von vorn- 
herein durch die Bedingung sanämni, daß der unvermeidliche Zeugungsakt mit 
einer ihm gleichartigen und gleichgesinnten Asketin vollzogen wird, die im 
Geschlechtsverkehr - genau wie er selbst - eine unumgängliche pflichterfül- 
lung sieht. Denn beim Zeugungsakt zwischen Asket und Asketin soll keine 


74 Ä 
Zusk! entstehen, offenbar um einem Verlust der asketischen Macht vorzu- 


172 Vgl. Schayer (bereits zitiert in A. 139), - Vgl. Oldenberg, Brähma- 
nas, S. 79, 103. - vgl. auch S. 192-193. 


173 Väsuki selbst sagt im übrigen an anderer Stelle von seiner Schwester, 
daß sie eine tapasänvitä sei (1.43.1d). 


174 vgl. S. 92. - Vgl. auch 1.58.6: täbhih saha samäpetur brähmanäh 
samditavratäh/ rtäv rtau ... na kämän nänrtau tatha//; Brahmanen, die 
tapasvins sind (Vers 8), zeugen mit überlebenden Ksatriyafrauen den 
Kriegerstand neu (im Krtayuga, Vers 24). - Zur Zeugung im Levirat 
vgl. Thieme, KS (Jungfrauengatte), S. 447. 
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beugen. Der Zeugungsakt aus asketischer Sicht ist nämlich sozusagen eine 
'Produktionsmethode’, nur eben eine recht gefährliche, da in jedem Moment 
das Risiko besteht, daß der Asket sich den Versuchungen der Lust ergibt 
und dadurch seine Art "innerer Keuschheit' verliert. Genau das tritt ein, 
wenn ein Asket den Verführungskünsten einer Apsaras erliegt: hier ist Lust 
der entscheidende Faktor, der zur Schwächung oder zum Verlust der akkumu- 
lierten tapas-Macht führt. 

Über die Gefahr, die dem Geschlechtsakt inhärent ist, ist sich Jaratkäru 
völlig im klaren. Deshalb kehrt er zum frühestmöglichen Zeitpunkt - sobald 
er nämlich sicher ist, daß die Zeugung seines Sohnes!» stattgefunden hat - 


wieder zu "fürchterlicher Askese” zurück. 


Man könnte allerdings noch erwägen, ob Jaratkäru sich beim Stellen sei- 
ner Bedingungen auch von anderen als den schon genannten Gründen leiten 
ließ. Er scheint ja einer jener Asketen zu sein, die das "Streben nach Söh- 
nen” - allerdings nicht das "Streben nach Welten" - aufgegeben haben, wie 
es z.B. in BÄU 4,4,22-2317° gefordert wird. Nur seinen Vätern zuliebe, wie 
er selbst immer wieder betont, ist er zu einer Heirat bereit. In puncto 
Nachkommenschaft hat er jedenfalls eine völlig andere Auffassung als seine 
Vorväter, und überdies muß man auch den Eindruck gewinnen, daß er vom Glau- 
ben seiner Väter an das, was dharma (und Nachkommenschaft als Bestandteil 
des dharma) ist, eigentlich bis zum Schluß nicht recht überzeugt ist, wenn 
er schließlich auch formal nachgibt. Vielleicht versucht Jaratkäaru durch 
das Stellen seiner Bedingungen herauszufinden, ob es richtig oder notwendig 


ist, Nachkommen zu zeugen? 
Die Vorväter 


Die Vorväter hängen, wie gezeigt wurde, in einer Höhle (oder in einem Loch 
bzw. in einer Grube), mit dem Kopf nach unten 

Aufschlußreiche Ausführungen zu dieser auffälligen Körperhaltung finden 
sich in LOMMELs Aufsatz "Bhrigu im Jenseits". "Die Bedeutsanmkeit dieser 
Legende”, so sagt LOMMEL, "liegt ... darin, daß sie deutlicher als ... eine 


andere Stelle der vedischen Literatur zeigt, daß in der andern Welt, bei 


175 vgl. Ss. 393. 
176 vgl. Ss. 8. 


177 Besonders treffend ist der Vergleich mit Fledermäusen ($akuntäh, vgl. 
1.42.5). 
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den Toten, alles umgekehrt ist als in unserer Weit. "178 So werden im Toten- 
reich z.B. Links und Rechts, Norden und Süden, Tag und Nacht umgekehrt. 
LOMMEL bezieht sich auch kurz auf die Jaratkäru-Erzählung im Mahabhärata 
und erklärt: "Diese Stellung mit dem Kopf nach unten gilt späterhin als 
Höllenstrafe ..., doch scheint sich aus Abeggs Verweisen auf Visnu-, Väyu- 
und Brahma-Puräna zu ergeben, daß damit zunächst die Bewohner der Unterwelt 
überhaupt als Gegenfüßler der Götter (und Menschen) gekennzeichnet wer- 
dan."17? Auch Angaben aus außerindischen Kulturkreisen - LOMMEL führt hier- 
zu besonders altaische Völker und LUNDIUS' "Descriptio Lapponiae" an - be- 
stätigen "die vorher gegebene Auffassung, daß die Stellung mit dem Kopf 
nach unten in den diesbezüglichen indischen Aussagen ursprünglich keine 
Höllenstrafe gewesen sei, sondern nur die Umkehrung des Biessaleuu 

Diese "ursprüngliche" Auffassung hat sich in der Jaratkäru-Erzählung 
nicht mehr erhalten, wenn sich auch in beiden Fassungen Hinweise finden, 
daß die Folge eines "Herunterfallens" nicht schon unbedingt als Fall in 
eine Hölle gedacht wurde. So heißt es in der kürzeren Fassung, die Väter 
würden "nach unten in die Erde ar und in der längeren Fassung, sie 
würden "mit dem Kopf nach unten in diese Höhle (Loch/Grube) fallen"! >2 - 
Aussagen, die entschieden weniger eindeutig sind als etwa niraya!®» oder 
I ea 

Dennoch ist unzweifelhaft in beiden Fassungen die Lage der Väter als 
(Höllen-)Strafe gedacht. Die alte Idee der Umkehrung aller Verhältnisse in 
der jenseitigen Welt, die sie zu einem antipodischen Gegenstück der Welt 
der Lebenden macht, wurde in diesen epischen Partien teilweise noch be- 
wahrt; allerdings wurde sie mit neuem Inhalt gefüllt und dadurch entschei- 
dend verändert. Die Vorstellung nämlich, daß die "'"topographischen' Verhält- 
nisse in der anderen Welt umgekehrt sind, wurde offenbar im Laufe der Zeit 
zu einer Wertung dieser Zustände benutzt. Beide Fassungen reflektieren, 
trotz unterschiedlicher Terminologie, schon dieses 'neue Denkmodell', in 


welchem die Schlußfolgerung dieser Wertung (umgekehrte Gegen-/Jenseits-/ 


178 Lommel, S. 101. 
179 Lommel, S. 102. 
180 Lommel, 5. 104. 
181 1.13.14. 

182 1.41.8. 

183 1.41.13. 

184 1.41.26-27. 


6 


Unter-Welt = Hölle) bereits abgeschlossen vorliegt. Die Idee der Umkehrung 
findet sich wieder, indem sie auf die Taten der Menschen angewendet wird: 
In die Hölle zu geraten, ist die Strafe für das, was man in der Welt 
Schlechtes getan oder was man dort an Pflichten und an Gutem zu tun ver- 
säumt bzw. unterlassen hat; was man in der Welt einem anderen (an Leiden) 
zugefügt hat, das erleidet man in der Hölle selbst. °> 

Immerhin ist der gegenwärtige Aufenthaltsort der Vorväter (in der Höhle/ 
Grube als Folge ihres Sturzes lokät punyat!®°) noch nicht die Hölle selbst. 
Noch haben sie die Möglichkeit, den drohenden endgültigen Sturz in die Höl- 
le zu verhindern. Allerdings ist auch ihre jetzige Situation schon bedroh- 
lich genug: Sie wird als wre oder gefährliche Not (lage) °® bezeichnet; 
die Vorväter sind ohne Nahrung, abgemagert und schwach ihr Verstand ist 
beeinträchtigt; sie hängen "wie Fledermäuse" !?! an einer schwachen Fa- 
ser, die schon fast abgefressen ist, so daß sie in Gefahr schweben, wie Bö- 
sewichte herunterzufallen; sie bezeichnen sich selbst als unsigeklieh > 
und Hedanaensweger Jaratkäru nennt sie "schmerzgequäit"1”, sie erwecken 
sein Mitgerähl 

Es sollte auch nicht unerwähnt bleiben, daß schon in vedischer Zeit eine 
Grube/ein Loch mit den Manen in Zusammenhang gebracht wird. Hierzu führt 
GONDA ein bestimmtes Mantra an, das die Worte lokäh pitrsädanäh enthält, 


wobei "the term loka- refers to the space in the pit which is a seat, a 


185 Lommel, S. 93 ££. 


186 1.41.16; dabei bezeichnet punyo lokah offenbar eine himmlische Welt 
(vgl. auch A. 23 bzw. A. 66). - Vgl. auch den Begriff Jucir 
lokah (Gonda, Loka, S. 85/Anm. 63) als Gegensatz des aus 1.41.13 be- 
kannten Ausdrucks niraye 'Sucau. 


187 1.41.10. 

188 1.41.9; 1.41.19. 
189 1.41.5, 6. 

190 1.41.14. 

191 1.42.5. 


192 1.13.17; 1.41.26. Zu duskrta bzw. duskrtin vgl. Oldenberg, Veda, 
Ss. 536, danach ist der Himmel den "Übeltätern" verschlossen. 


193 1.13.15; 1.41.5; 1.41.15; 1.41.18. 
194 1.13.18. 

195 1.42.12. 

196 1.13.17; 1.41.9; 1.41.15. 
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position for the Bacher 

Spuren vedischen Gedankengutes lassen sich also durchaus in der Jarat- 
käru-Erzählung Einden; > wenn sie auch zum Teil erhebliche Wandlungen er- 
fahren haben. Dagegen läßt sich die relativ jüngere Vorstellung der Samsära- 
Lehre nicht nachweisen, wie man meinen könnte, wenn man KUHNs Aufsatz "Der 
Mann im Brunnen" heranzieht. KUHN bringt u.a. auch die Jaratkäru-Geschich- 
1 in Zusammenhang mit einer Allegorie aus dem Stri-Parvan.” Hier wird 
erzählt, wie ein Brahmane im Wald "in einen überwachsenen Brunnen /£ällt/, 
wo er den Kopf nach unten in den Verzweigungen der Schlinggewächse hängen 
bleibt. Unter sich erblickt er eine gewaltige Schlange, über sich ... einen 
... Elefanten; der Baum, an dem er hängt, wird von schwarzen und weißen 
Mäusen benagt ... Der Wald ist der Samsära ..., der Brunnen der menschliche 
Leib, die Schlange die Zeit, die Ranke ... die Lebenshoffnung, der Elefant 
das Jahr ..., die Mäuse die Tage und Nächte ..." 

Mit Ausnahme der eindeutig allegorischen Bedeutung der Maus bietet die- 
se Geschichte keinen Ansatzpunkt für Vergleiche mit der Jaratkäru-Erzäh- 
lung. Aber selbst in diesem Punkt ist die Jaratkäru-Erzählung anders, denn 
in ihr symbolisiert allein das Tier Maus/Ratte die Zeit, die ausdrücklich 
mahsbalar genannt wird; die Zeit wird nicht, wie in dem von KUHN aufge- 
führten Gleichnis, als Schlange vorgestellt und dann noch weiter unterteilt 
in immer kleinere Einheiten (Elefant, schwarze und weiße Mäuse). Insbeson- 
dere aber finden sich die in der Allegorie des Stri-Parvan zutage tretenden 
Vorstellungen der Samsära-Lehre auch nicht ansatzweise in den beiden Fas- 
sungen der Jaratkäru-Erzählung. 

Es ist im Epos keine ungewöhnliche Begebenheit, daß ein Asket bei seiner 


Wanderung über die Erde auf seine Vorfahren stößt, die in einer Grube her- 


197 Vgl. Gonda, Loka, 5. 26: lokäh pitrsädanäh werde gebraucht "in connec- 
tion with the construction of the sadas or shed on the sacrificial 
place. A pit or hole is dug in which a post of udumbara wood is to be 
erected (see e.g. Ap$S 7,9,8 ff.) and the remainder of the sprinkling 
water used during the ceremony is to the accompaniment of the above 
mantra poured into the hole. 'For', $B 3,6,1,13, quoting the mantra, 
observes, 'a pit which is dug is sacred to the Fathers ...' Thus the 
term loka- refers to the space in the pit which is a seat, a position 
for the Fathers." 


198 vgl. auch A. ®8. 
199 Kuhn, S. 70. 


200 Kuhn, S. 68. - Kritische Ausgabe: 11.5.11-22; adhyäya 11.6. 
Man beachte bes. 11.5.11lab und 11.5.12cd. 


201 1.41.25. 
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abhängen; das gilt z.B. auch für Agastyar, Implizit wird - wie LOMMEL 
treffend bemerkt 20? - aus dem Zusammenhang klar, daß dies eine Reise ins 
Jenseits ist, wobei zu ergänzen wäre: eine Reise, die der Asket als Leben- 
der antritt und von der er als Lebender in diese Welt zurückkehrt. 0 
Interessant ist auch LOMMELs Beobachtung am Satapatha-Brähmana, "daß 
man in jeder Richtung in die andere Welt gelangen kann"205, Das bestätigt 
sich auch in der Jaratkäru-Erzählung: Obwohl Jaratkäru nicht in einer be- 
stimmten Richtung über die Erde wandert - jedenfalls läßt sich nicht er- 
schließen, daß er nach einem derartigen Plan verfährt - ,„ trifft er den- 
noch auf seine Vorväter; auch bei Agastya ist es nicht anders. Man könnte 
allenfalls folgern, daß die Wanderung in weite Fernen fönre”), vielleicht 
in unbekannte, 'menschenleere' Gegenden, vielleicht an den 'Rand' der 
Welt (?). Obwohl sich diese Aussagen vom Text her nicht präzisieren lassen, 
mögen sie immerhin für das Verständnis entsprechender anderer Textstellen 
nützlich sein und vielleicht auch dazu anregen, diese Problematik einmal 


systematisch zu untersuchen. 


Askesekritik / Der Kompromiß 


Die zentrale Intention der Jaratkäru-Erzählung besteht augenscheinlich dar- 
in, einen Kompromiß aufzuzeigen, durch den sich der Konflikt zwischen aske- 
tisch bedingter Keuschheit und religiös notwendiger Zeugungsverpflichtung 
lösen läßt. In einen solchen Konflikt muß ein Asket notwendigerweise gera- 
ten, wenn er sich dem Ideal der (lebenslangen) Keuschheit verpflichtet. 
Tatsächlich aber - und hierin liegt die Bedeutung der Jaratkäru-Erzählung 


vor allem - gibt es eine Möglichkeit, sowohl Manenverehrung als auch aske- 


202 3.94.11. 
203 Lommel, S. 94. 


204 Von Interesse könnte in diesem Zusammenhang vielleicht auch die 
Mandapäla-Erzählung sein (vgl. 1.220.5 ££f.); zu beachten wäre aller- 
dings, daß der schon gestorbene Mandapäla noch einmal in die Welt 
zurückkehrt, um (selbst) Nachkommen zu zeugen. 


205 Lommel, S. 94. 


206 Bestenfalls könnte man schließen, daß es sich bei Jaratkärus Wanderung 
von tirtha zu tirtha um eine (im Uhrzeigersinne verlaufende) tirtha- 
yatra handelt (vgl. S. 322-327 _),; aber auch wenn man hiervon aus- 
geht, 1äßt sich nicht ausmachen, in welchem Abschnitt dieser Reise er 
seine Vorväter trifft. 


207 1.13.11: atamänab; 1.41.1: cacara prthivim krtsnäp. 
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tische Keuschheit miteinander zu vereinbaren, ohne daß tapas in nennenswer- 
tem Umfang reduziert wird oder verloren geht. Die exemplarisch gedachte Lö- 
sung sieht etwa so aus: Da ein jeder seinen Ahnen gegenüber verpflichtet 
ist, für (männliche) Nachkommen zu Sören, soll er das als Asket in 
einer Weise tun, die seinem tapas nicht abträglich ist: indem er nämlich 


mit einer passenden Frau in der Gesinnung strenger Pflichterfüllung den 
Zeugungsakt vollzieht > 
Wenn in der Jaratkäru-Erzählung, in beiden Fassungen gleichermaßen, Kri- 


tik an Jaratkärus Askese geübt wird, so entzündet sie sich in erster Linie 


208 vgl. z.B. Taitt.Samh. VI 3.10.5; vgl. auch A. 122 (178). 


Auf diese "drei Schulden" bezieht sich in der Jaratkäru-Geschichte der 
Ausdruck anrpa aus Vers 1.13.41f, der in Vers 1.13.42 gewissermaßen 
definiert wird: 

deväms ca tarpayäm äsa yajfiair vividhadaksinaih/ 

rsim$ ca brahmacaryena samtatya ca pitämahän//. 
Es muß angemerkt werden, daß die Aussagen aus 1.13.41c-f und 1.13.42 
nach formalen Gesichtspunkten nur auf Astika bezogen werden können, 
da rein grammatikalisch ein Subjektwechsel nicht angezeigt wird. Den- 
noch bleiben einige inhaltlich motivierte Zweifel hinsichtlich dieser 
Zuordnung bestehen, da insbesondere die Aussage aus 1.13.41c-f (s.u.): 

pitfmd ca tärayam äsa samtatyä tapasa tathä/ 

vratais ca vividhair ... cänrno 'bhavat// 
treffend das beschreibt, was Jaratkäru geleistet hat, nämlich, seine 
Väter durch Nachkommenschaft zu retten, ohne dabei sein Leben als As- 
ket aufzugeben. Charakteristisch für Astika ist dagegen die Aussage 
in 1.13.38d: pitrmätrbhayäpahah (s.u.). Erst viel später (1.53.24d) 
wird berichtet, daß auch Ästika Söhne und Enkel hatte (putrapautra- 
van). 


Textzusammenhang 1.13.37-44: 


1.13.37: vgl. S. 39. 


1.13.38: tapasvi ca mahätmä ca vedavedängapäragah/ 
samah sarvasya lokasya pitrmätrbhayäpahah// (Astika). 


1.13.39-40ab: Janamejaya (Pändaveya) begeht das sarpasattra. 
1.13.40cd: mocayäm äsa tam $apam astikah sumahayasan//. 


1.13.41: nägams$ ca mätuläms caiva tathä cänyän sa bändhavän/ 
pitimg ca tärayam Asa samtatyä tapasä tathä/ 
vratai$ ca vividhair ... svädhyäyais cänrno "bhavat//. 


1.13.42: Ss.o. 
1.13.43-44: Vgl. S. 62. 


209 vgl. S. 65-66 sowie 3.97.21 (A. 92 (89)). 
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an seiner Weigerung, der Zeugungsverpflichtung nachzukommen. Denn nach der 
kürzeren Fassung ist die Zeugung von männlichen Nachkommen ein Bestandteil 
des Ahsma nach der längeren Fassung ist dies nach "Meinung der Guten" 
die einzig wirkungsvolle Methode, der Hölle/Unterwelt bzw. der "Vernichtung 
durch die Zeit" zu entgehen”, Andere Auffassungen, insbesondere diejenige 
von Jaratkäru, daß die Zeugungsverpflichtung durch tapas umgangen oder 'er- 
setzt' werden könnte, werden in beiden Fassungen übereinstimmend als "un- 
verständig", "einfältig" oder "dumm" keikisiere, Die längere Fassung 
geißelt darüber hinaus Jaratkärus konsequent-strenge Askeseausübung, deren 
wesentliches Charakteristikum die kompromißlose Keuschheit ist, als "Gier 
nach tapas".?° Was für Jaratkäru selbst die Konsequenzen der Askese sind, 
wird aus der Sicht der Kritiker als eine Begierde, das heißt: als eine ge- 
radezu schon leidenschaftliche Verstrickung, beurteilt - ein Vorwurf, der 
um so schwerer wiegt, als ja gerade das asketische Bestreben dahin gehen 
sollte, Begierden oder Leidenschaften zu überwinden. 

Gleichzeitig wird die Überbewertung des tapas kritisiert: Jaratkäru 
schätzt die aus tapas resultierende Macht zu hoch ein; das wird insbesonde- 
re in der längeren Fassung deutlich, als er seinen Vorvätern schließlich 
sein gesamtes tapas zu ihrer Rettung anbietet. Sie machen ihm klar, daß es 
ihnen selbst nicht an tapas mangelt, daß dies jedoch von keinerlei Nutzen 
(mehr) für sie ET nie Damit werden die Grenzen der Macht, die aus tapas 
resultiert, aufgezeigt. Wenn tapas dann in einem Atemzug mit yajfüa und mit 
pävana genannt OT ee bezeichnet es eines von mehreren Mitteln zur 'Rei- 
nigung', ohne jedoch absolut 'heilswirksam' zu sein: Effizient in dieser 
Hinsicht ist letztlich nur ein männlicher Nachkömne, 21° 

Am Beispiel von Jaratkäru wird gezeigt, welcher Weg einem Asketen offen- 
steht, um seiner Zeugungspflicht ohne negative Folgen für sein tapas nach- 
zukommen. Er muß nicht unbedingt die Unterhaltsverpflichtungen eines Haus- 


hälters eingehen; außerdem braucht seine Ehe nur so lange zu dauern wie nö- 


210 1.13.20-22. 
211 1.41.25-28. 
212 1.13.16; 1.41.25. 
213 1.41.19; 1.41.25. 


214 1.13.21; 1.41.10-13; 1.41.17 geht sogar noch weiter: tapas wird ver- 
nichtet, wenn kein Nachkomme existiert. 


215 1.41.28ab. 
216 vgl. a. 66. 
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tig ist, um (männliche) Nachkommenschaft zu sichern. Dabei kann er das Ri- 
siko, sein tapas zu mindern, weitgehend dadurch ausschalten, indem er sich 
eine Frau wählt, die in diesem Punkt mit ihm übereinstimmt. 

Dieser Kompromiß, der allem Anschein nach einen Versuch darstellt, eine 
bestimmte Kritik an der Askese abzufangen, bleibt andererseits deutlich un- 
ter der Lösung, die unter dem Eindruck solcher und ähnlicher kritischer 
Einwände in Gestalt der Lehre von den ä$ramas als sukzessiv zu durchlaufen- 


den Lebensstadien? gefunden worden ist. 


217 vgl. Winternitz, A$ramas, S. 223: "Es ist hauptsächlich in den Puränas 
und an manchen Stellen des Mahäbhärata, wo .„.. das stufenweise Leben 
in den vier Asramas als das ideale Leben für den Brahmanen gelehrt 
wird." 
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III. Agastya 


Erzählungen über Agastya sind im Mahäbhärata nicht gerade selten; kurze Er- 
wähnungen finden sich zudem an zahlreichen anderen Stellen des Epos. Dabei 
wird er wiederholt "Sohn von Mitra und Varunar! genannt, als Maiträvaruni” 
oder auch einfach als "Sohn von Varuna"” und außerdem als kumbhayoni® be- 
zeichnet; er ist ferner einer der saptarsi”. 

Schon der Inhaltsübersicht im kaiiparn ist zu entnehmen, daß der xgi 
Agastya den (mahasura) Vätäpi verspeist und mit Lopämudrä einen Sohn 
zeugt.” Diese Begebenheiten werden im Vana-Parvan ausführlich ereänre> und 
auch sonst wird darauf angespielt.” 

Zwei weitere berühmte Taten des ysi werden ebenfalls im Vana-Parvan be- 
richtet: Agastya hilft den Göttern in ihrem Kampf gegen die Käleyas, indem 
er den Ozean leertrinkt, und er hindert den Vindhya-Berg am Weiterwachsen. | 


Berühmt sind auch Agastyas Verfluchungen: Von seinem Fluch über Kubera 


wird nur im Vana-Parvan erzählt! ; vom Fluch über Nahusa gibt es dagegen 


i miträvarunayoh putra: 12.201.28; 13.151.33. 


2 3.101.13; 3.102.16; 3.103.3; 12.329.38(1); 13.102.29. 


3 väruni: 3.101.12; 3.102.13; 3.103.1. Auch Vasistha wird so bezeichnet, 
vgl. z.B. 1.93.5,7,9. 


4 kumbhayoni ("einer, dessen Mutterschoß ein kumbha /Topf/ ist"): 
3.96.2; 12.329.38(1). Dies ist im übrigen im MBh auch ein Epitheton für 
Drona Bhäradväja, vgl. z.B. 7.132.22 oder 7.159,.2. - Zur Entstehung 
Agastyas vgl. die Brhad-Devatä (V.30,147 ff.): Agastya und Vasistha 
entstehen, als Mitra und Varuna, zwei ("ein Paar") Adityas, während 
einer Opfersitzung ihren Samen beim Anblick der Apsaras Urva$i vergie- 
ßen; der Samen der beiden fällt in einen kumbha: tenaiva tu muhürtena 
viryavantau tapasvinau agastya$ ca vasisthas ca tatrarsi sapbabhüvatuh 
(vers 150). - Vgl. außerdem R 7, App. I (No. 8), 130 £f. sowie 
RV VII 33,11 (vgl. Thieme, KS (Brahman), S. 123-124). 


12.236.16. 
1.2.34: parvänukramani, parvasamgrahah. 
1.2.114. 


3.94.1 - 3.97.27. 


Mit Bezug auf Vätäpi: 3.12.37; 3.108.19; 3.197.26; 12.139.67. 
Mit Bezug auf Lopämudrä: 3.113.23; 3.130.6; 4.20.11; 5.115.12. 


10 3.98.1-2; 3.101.10 - 3.103.18. 
11 3.158.47-59; 3.159,34. 
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verschiedene Fassungen im Vana-, Udyoga-, $gänti- und Anusäsana-Parvan.” 

Der Anusäsana-Parvan liefert noch weitere Einzelheiten über Agastya: 
Zusammen mit anderen berühmten maharsis kommt er zu Bhismas Sterbelager.!? 
Es wird ferner erwähnt, daß Agastya die im Walde lebenden Wildtiere (mrgas) 
allen Gottheiten "durch tapas zum Opfer" bestimmt hau eine Anspielung 
darauf enthält schon der Adi-parvan. Daneben erfährt man, daß Agastya die 
Götter von den Asuras erettar, 

Der Asvamedhika-Parvan enthält außerdem die Erzählung einer zwölfjähri- 
gen dikgä von Agastya, während der Inära es nicht regnen 138t."° 

Verschiedentlich wird von Agastya berichtet, er herrsche über eine be- 
stimmte (Himmels-)Richtung, nämlich, wie sich erschließen läßt, den Sü- 
dan Dort ist auch ein am Meer gelegener tirtha nach ihm benannt!” und 


R B i ” 20 ß ; 
ein an "Wurzeln, Früchten und Wasser reicher ädrama"” °. Andererseits wird 


ein ädramavaro mahan von Agastya als eine der heiligen Stätten des Ostens 


12 3.176.12-24; 3.177.6-10; 3.178.33-41. 
5.17.1-17,20; 5.18.13. 
12.329.37(3)-38(5) (Prosatext). 
13.102.3 - 13.103.31. 


13 13.27.3-8; Kapitel 96 des Anusäsana-Parvan enthält überdies die Erzäh- 
lung, wie Indra am Brahmä-See einen Lotus stahl, der Agastya gehörte. 
Indra tat dies in der erklärten Absicht, die anwesenden rsis zu einer 
Diskussion über dharma zu provozieren. Dieser Disput ist der eigentli- 
che Inhalt von 13.96. Von Agastya wird nur soviel gesagt, daß er zwar 
zunächst zornig war, dann aber Indra verzieh (man beachte bes. die 
Verse 13.96.8-15; 13.96.46-50). 


14 13.116.56: prajänäm hitakämena tv agastyena mahätmanä/ 
äranyah sarvadaivatyäh proksitäs tapasä mrgäah//. 


13.117.17: üäranyäh sarvadaivatyäh proksitäh sarvaso mrgäh/ 
agastyena purä ... mrgayä yena püjyate//. 


15 Dies sind Pändus Argumente, als er auf der Jagd ein Gazellenpaar getö- 
tet hat, vgl. S. 145. 


1.109.14: agastyah sattram äsinas cacära mrgayam rsih/ 
äranyän sarvadaivatyän mygän proksya mahävane//. 


1.109.15: pramänadrstadharmena katham asmän vigarhase/ 
agastyasyäbhicärena yusmäkam vai vapä hutäa//. 


16 13.140.1-14. 
17 14.95.4-36. 
18 1.184.9; 5.141.41; 12.201.28; vgl. dazu auch 3.102.10,13. 


19 1.208.1-3; 3.118.4 (möglicherweise derselbe, der sich lt. 3.86.10 
"nei den pändyas" befindet). 


20 3.86.15; vgl. auch 3.101.11. 
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21 : & ; 22 : 
bezeichnet. Auch ein See trägt seinen Namen ,„, und außerdem ist nach ihm 


23 
noch ein bestimmter Banyan-Baum am Hang des Himavant benannt. 
= 24 
Agastya besucht zusammen mit anderen rsis die "Welt der Götter" und 


scheint insbesondere zu Yama Vaivasvata engere Beziehungen zu haben: Als 
ein yogasaririn”” hält er sich in Yamas sabhä auf; an anderer Stelle heißt 
es, er sei am "Brahmä-See zu Vaivasvata hingegangen"°. 

Beiläufig erfährt man auch von einem Schüler von Agastya? sowie von 
"Nachkönmen””®, 

Durchweg fällt in allen Erzählungen von Agastya auf, daß seine über- 
menschlichen Taten im Mittelpunkt des Geschehens stehen. Seine Askese ist 


dabei eine unübersehbare Komponente seiner Macht, wird aber gewöhnlich vor- 


ausgesetzt, ohne näher erläutert zu werden. 
Im einzelnen werden folgende Erzählabschnitte untersucht: 


(1) 3.94.1-3.97.27: Agastya und Lopämudrä (S. 77-92) 
(3.94.11-3.95.24; 3.97.17-25) 


Agastya vernichtet Vätapi 
(3.94.1-10; 3.96.1-3.97.16,26,27) 


21 3.85.15, 

22 3.80.63; in der Nähe von Puskara. 

23 1.207.1-2; vata: Ficus indica. 

24 13.65.22. 

25 2.8.26. 

26 3.93.10-11. Vgl. dazu 3.85.6: brahmasara liegt im Osten. Man beachte 


bes. 3.93.10cd: ysijustam supunyam tat tirtham brahmasarottamanm// und 
3.93.11lab: agastyo bhagavän yatra gato vaivasvatam prati/. - Das 


Nächstliegende nach der Auffassung des Wortlautes ist, in gato...prati 
einen Euphemismus für Agastyas Tod zu sehen. Ein gewisser Widerspruch 
ergibt sich jedoch im Vergleich mit der Vindhyaberg-Geschichte, wonach 
Agastya zu Lebzeiten in den Süden geht und dort immer noch verweilt 
(vgl. S. 98 ). Die Vorstellung eines vorübergehenden "Besuchs im Toten- 
reich/Jenseits' wird im übrigen in jeder Erzählung impliziert, wo ein 
xrsi seine Vorväter trifft und lebend in die diesseitige Welt zurück- 
kehrt (vgl. S. 70, 78). 


27 Ein Schüler namens Trnasomägni: 3.86.14a. 


28 3.27.84; die Nachkommen werden nicht näher benannt: ägastyä$ ca mahä- 


bhägah. 


IT 


(2) 3.98.1-2; 
3.101.10-3.103.18: Zwei wunderbare Taten: (S. 92-98) 


(2.1) Agastya trinkt den Ozean leer 
(3.98.1-2; 3.101.10-17; 
3.102.15-3.103.18) 


(2.2) Agastya verhindert das Wachsen des 


Vindhyaberges 

(3.102.1-14) 
(3) 3.158.47-59: Agastya verflucht Kubera (Ss. 98-101) 
(4) Agastya verflucht Nahusa (S.101-112) 


(4.1) Im Vana-Parvan: 
(4.1.1) 3.176.12-24 
(4.1.2) 3.177.6-10 
(4.1.3) 3.178.33-41 


(4.2) Im Udyoga-Parvan: 
5.17.1-17, 20 


(4.3) Im $änti-Parvan: 
12.329.37(3)-38 (5) 


(4.4) Im Anugäsana-Parvan: 
13.102.3-13.103.31 


(5) 13.140.1-14: Agastya verbrennt die Asuras (s.112-113) 
(6) 14.95.4-36: Agastya begeht eine zwölfjährige diksa (S.113-117) 


(1) Agastya und Lopämudrä / Vätäpi (3.94.1 - 3.97,27) 


Die Pändavas gehen zu Agastyas ä$rama und bleiben in Durjayä. Yudhisthira 
fragt an diesem Ort den xsi Loma$sa: "Warum vernichtete Agastya hier 
vatapioeso Und: "Warum wurde der Zorn des mahätman Agastya geweckt ?"3l 

Lomada erzählt daraufhin zunächst, welche Bewandtnis es mit Vätäpi hatte: 


vätäpi nämlich ist der Bruder des daitya Ilvala, der Tote ins Leben zurück- 


29 3.94.1cd: agastyäsramam äsädya durjayäyäm uväsa ...//. 


Durjayä ist lt. Sörensen "name of a place, according to Nil. D. is = 
Manimati, the city of Vätäpi"; vgl. dazu 3.94.4. - Vgl. auch 


3.97.26: agastyasyädramah khyätah sarvartukusumänvitah/ 


ic 


prährädir evam vätäpir agastyena vinäditab//. 


3.97.27: tasyäyam ä$ramo ... ramaniyo gunair yutah/ 
esä bhägirathi punyä yathestam avagähyatän//. 


30 3.94.2cd: agastyeneha vätäpih kimartham upasämitah//. 


31 3.94.3cd: kimartham codgato manyur agastyasya mahätmanah//. 
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rufen kann. Ilvala nun rächt sich an allen Brahmanen, weil einer von ihnen 
ihm einen indra-gleichen Sohn verweigert hatte: Jedem Brahmanen, der ihn 
besucht, setzt er seinen Bruder in Form einer Mahlzeit aus Ziegenfleisch 
vor - und wenn der Brahmane gegessen hat, ruft Ilvala seinen Bruder ins Le- 
ben zurück. Dabei stirbt jedesmal der Brahmane, weil Vatapi ihn beim Her- 
austreten aus dem Körper tötet. = 

"Zu dieser Zeit eben" sieht Agastya seine Vorväter in einem Loch/einer 
Grube kopfüber herabhängen. Sie bitten ihn um einen "besten Nachkommen", 
damit sie "aus der Hölle befreit" würden, in die sie andernfalls fielen, 
und damit Agastya seinerseits die gati erreiche. 

"Darauf sagte der tejasvin, der sich Wahrheit und dharma vollständig zu 
eigen gemacht hatte: 'Ich werde /euren/ Wunsch erfüllen, Väter. Euer seeli- 
scher Schmerz soll verschwinden. '"”> 

Agastya, vor dasselbe Problem gestellt wie Jaratkäru, verhält sich also 
völlig anders. Für ihn ergibt sich kein Konflikt aus der Zeugungsverpflich- 
tung; er, der in diesem Zusammenhang als satyadharmaparäyana bezeichnet 
wird, weiß allem Anschein nach genau, wie er diese weltliche Forderung mit 
seinem asketischen Leben vereinbaren kann, ohne Schaden zu nehmen: 

"Darauf machte sich der rsi Gedanken über Nachkommenschaft, (aber) er 
sah keine /ihm/ angemessene/ebenbürtige/gleichwertige Frau, um eigene Nach- 


36 
kommen /zu zeugen." 


32 3.94.5-10 (ähnliche Vorstellungen auch in 1.71.43-44, Uganas/Kaca). 


33 3.94.11: agastya$ cäpi bhagavän etasmin käla eva tu/ 
pitfn dadarsa garte vai lambamänän adhomukhän//. 


Vgl. S. 33, 43-44. 


34 3.94.12: so 'prcchal lambamänäms tän bhavanta iha kimparäh/ 
samtänahetor iti te tam ücur brahmavädinah// 


3.94.13: te tasmai kathayäm äsur vayam te pitarah svakäh/ 
gartam etam anupräptä lambamah prasavärthinah//. 


3.94.14: yadi no janayethäs tvam agastyäpatyam uttaman/ 
syan no 'smän nirayän moksas tvam ca puträpnuyä gatim//. 
Zu gati vgl. A. 21 (5). 


Zum Inhalt: Man beachte den Widerspruch, der sich aus pitfn (/menschli- 
chen? Vorvätern) und dem Anspruch ergibt, Agastya stamme aus dem Samen 
von Mitra und Varuna (vgl. z.B. kumbhayoni aus 3.96.2b und A. 4). 


35 3.94.15: sa tän uväca tejasvi satyadharmaparäyanah/ 
karisye pitarah kämam vyetu vo mänaso jvarah//. 


36 3.94.16: tatah prasavasamtänam cintayan bhagavän rsih/ 
ätmanah prasavasyärthe näpasyat sadysim striyan//. 


BE 1 


Agastya geht methodisch vor, durchdenkt zunächst, welches die Grund- 
voraussetzung für seine künftige Ehe ist, nämlich eine sadrsi stri, und 
erkennt bereits in diesem Stadium seiner Überlegungen, daß es eine solche 
Frau nicht gibt. Während Jaratkäru unter einer "angemessenen! Ehefrau eine 
sanämni [stri] versteht (und im übrigen die Eheschließung abhängig macht 
davon, daß eine solche Frau existiert und daß sie ihm zu bestimmten Bedin- 
gungen gegeben wird), umfaßt Agastyas Anforderung alle Aspekte der 'Eben- 
bürtigkeit': Nur eine in jeder Hinsicht (d.h. in bezug auf Herkunft, Kör- 
per, Geist, Charakter) vollkommene (und von daher zu ihm passende) Frau 
kann die Mutter seiner Nachkommen werden. Nun ist zwar Agastya offenbar so 
einzigartig und überlegen, daß keine bereits existierende Frau dieser An- 
forderung genügt, aber für Agastya ergibt sich daraus kein Problem: Er 
selbst 'erschafft' diese perfekte Frau, indem er die besten Teile verschie- 
dener Wesen zusskmenfägt.” 

Die so "Gestaltete/Erschaffene" übergibt (pra-dä) der muni als mahätapas 
"in seinem eigenen Interesse” dem kinderlosen König von vidarbha.*° Die da- 
hinter stehende Vorstellung, wie die 'Übergabe' konkret vor sich geht, kann 
man nicht greifen (wenn es sie denn überhaupt gegeben hat); es wird aber 
ausdrücklich festgehalten, daß das Mädchen "geboren" wird und "heran- 
wächat"".. Mit Sicherheit läßt sich nur soviel sagen, daß Agastya auf ir- 
gendeine übernatürliche Weise die Unfruchtbarkeit der Königin (oder des Kö- 


42 
nigs) überwinden kann und ihnen eine Tochter 'schenkt’. Der Embryo wächst 


37 vgl. A. 171 (64). 
38 Vgl. S. 65. 


39 3.94.17: sa tasya tasya sattvasya tat tad ahgam anuttamam/ 
sambhrtya tatsamair afgair nirmame striyam uttamäm//. 


Vgl. die Erschaffung der Tilottamä durch Visvakarman, 1.203.11-14. 


40 3.94.18: sa täm vidarbharäjäya putrakämaya tämyate/ 
nirmitäm ätmano 'rthäya munih prädän mahätapäh//. 
41 3.94.19: sä tatra jajfe subhagä vidyut saudämini yathä/ 
vibhräjamänä vapusä vyavardhata subhänanä//. 
3.94.20: jätamätram ca täm drstvä vaidarbhah prthivipatih/ 
praharsena dvijätibhyo nyavedayata ...//. 


Auf das natürliche Geboren-Werden weist auch Thieme (Rezension, S.415) 
nachdrücklich hin. - Vgl. auch A. 51. 


42 Zu Nachkommen als varas von rsis vgl. z.B. 2.16.20 ff; 3.115.19 ff.; 
anders in 9.51.1 ff. 
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jedenfalls im Schoß der Königin heran (denn er wird ja geboren) und ist da- 
bei so beschaffen, wie Agastya seine uttamä stri 'konzipiert’ hat. 

An Agastyas überräschender Tat werden aber auch die Grenzen seiner Macht 
deutlich: Trotz seiner übermenschlichen Fähigkeiten kann er allein kein le- 
bendes Were” erschaffen; ein weibliches 'Element'””, der Nährboden in 
Form (irgend)eines Mutterschoßes, ist für das Leben selbst offenbar unver- 
zichtbar. Dieses 'Gesetz' kann auch Agastya nicht aufheben; deswegen auch 
benötigt selbst er eine Frau zur Zeugung seiner eigenen Nachkommenschaft. 
Im übrigen ergibt sich aus der Erzählung auch, warum Agastya auf dem vorbe- 
schriebenen ungewöhnlichen Weg keinen eigenen Nachkommen, sondern nur seine 
künftige Frau 'erschaffen' kann. THIEME verweist in diesem Zusammenhang 
darauf, daß der König (und nicht Agastya) der Vater des Mädchens 
ist, weil er ihr das Leben schenke, > Jedes von Agastya 'erschaffe- 
ne! Wesen würde in gleicher Weise immer nur das Kind anderer El- 
tern werden, niemals sein eigenes kind, ”e 

Die Brahmanen geben dem Mädchen den Namen Lopämudrä.”' Es wächst heran 
als Muster körperlicher und charakterlicher Vorzüglichkeit, wie es denn 
eingedenk seiner Herkunft auch zu erwarten ist: Umgeben von Sklavinnen und 
Gespielinnen wächst Lopämudrä als strahlend schöne Königstochter Zar 
Aber kein Mann will sie heiraten "aus Furcht" vor Adasiyal Das setzt vor- 
aus, daß seine Verbindung zu Lopämudrä allgemein bekannt ist; umso wider- 
sprüchlicher muß es daher anmuten, daß der König sich nicht über Agastyas 


Absichten im klaren ist: Er macht sich Gedanken, wem er Lopämudrä zur Frau 


43 Es handelt sich wohlgemerkt um einen normalen Menschen, der außerdem 
zur Fortpflanzung fähig sein soll. Vgl. im übrigen auch 1.68.51: selbst 
ysis können ohne Frauen keine Söhne zeugen. 


44 Dies muß nicht unbedingt eine menschliche Frau sein (man denke an Be- 
richte über Söhne, die Asketen von Tiermüttern haben); es muß nicht 
einmal unbedingt ein organisches Behältnis, sondern kann auch z.B. ein 
Topf sein (vgl. die Entstehung von Drona - 1.121.4 oder 1.154.4-5 - 
oder auch die Entstehung von Agastya selbst - A. 4). 


45 Thieme, Rezension, S. 415. 


46 Deswegen weist Thieme auch die Behauptung zurück, zwischen Agastya und 
Lopämudrä bestünde ein Inzestverhältnis. 


47 3.94.21. (Der Name bedeutet "Siegelbrecherin"; vgl. auch Thieme, RV, 
Ss. 76.) 


48 3.94.22-24,26, 


49 3.94.25: yauvanastham api ca täm 4iläcärasamanvitäm/ 
na vavre purusah kascid bhayät tasya mahätmanah//. 
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geben solika," Sollte hier die Binsenwahrheit gelten, daß ausgerechnet der 
am nächsten Betroffene oft der letzte ist, der etwas merke 

Als Agastya glaubt, daß Lopämudrä jetzt fähig sei, einen Hausstand zu 
führen, fordert er sie vom König zur Ehe. Seinen Entschluß zu heiraten, be- 
gründet er dem König gegenüber mit nüchternen Worten: "Mein Sinnen ist auf 
Heirat gerichtet, weil /ich/ einen Sohn/Söhne /haben will ;u>2 Der König 
ist darüber gar nicht erfreut, wagt aber nicht, den muni ohne weiteres zu- 
rückzuweisen. Einerseits befürchtet er, Agastya könne ihn, wenn man ihn er- 
zürne, "mit dem Feuer des Fluches verbrennen". Andererseits möchte er ihm 
Lopämudrä nicht geben” ‚ weil er für sie Entbehrungen und Härten an 
Agastyas Seite befürchtet - erklärlich: Als Agastyas Frau müßte sie mit Si- 
cherheit ein Leben führen, das ganz entgegengesetzt wäre zu dem, welches 
sie bisher geführt hat und für welches sie erzogen wurde. Um so bemerkens- 


werter ist daher, daß Lopämudrä sich freiwillig für Agastya entscheidet. 


50 3.94.27: vaidarbhim tu tathayuktäm yuvatim preksya vai pitä/ 
manasä cintayäm äsa kasmai dadyäm sutäm iti//. 


Wie man sieht, gehören die Verse 25 (vgl. A. 49) und 27 inhaltlich 
eng zusammen; der Vers 26, der zwischen ihnen steht, unterbricht den 
Gedanken- und Erzählfluß, weil er eine Charakterisierung von Lopämudrä 
zum Inhalt hat, die eigentlich zu den Versen 22-24 gehörte. Das Wahr- 
scheinlichste ist wohl, daß die Verse vertauscht wurden. 


51 Die problematischen Begriffe nir-mä bzw. pra-da (3.94.17 bzw. 3.94.18) 
sind vielleicht Schlüsselworte, mit denen sich diese Diskrepanz klä- 
ren ließe. So wäre z.B. denkbar, daß Agastya sich ein 'gedankliches 
Konzept' von seiner zukünftigen Frau macht und einen derartigen 
Embryo im Schoß der Königin entstehen läßt; dazu müßte er nicht not- 
wendigerweise zur Königin hingegangen sein (das Verhalten des Königs 
würde für diese Annahme sprechen). Andererseits ist es offenbar allge- 
mein bekannt, daß das Königspaar die Überwindung seiner Kinderlosig- 
keit Agastya zu verdanken hat (vgl. 3.94.18), und gerade 3.94.25cd 
weist darauf hin, daß das nicht "heimlich! geschehen sein kann. 


52 3.95.1: yadä tv amanyatägastyo gärhasthye täm ksamam iti/ 
tadäbhigamya proväca vaidarbham prthivipatin//. 
3.95.2: räjan nivese buddhir me vartate putrakäranät/ 
varaye tväm mahipala lopämudram prayaccha me//. 
53 3.95.3: evam uktah sa muninä mahipälo vicetanah/ 
pratyäkhyänaya cädaktah pradätum api naicchata//. 


3.95.4: tatah sa bhäryäm abhyetya proväca prthivipatih/ 
maharsir viryavän esa kruddhah gäpägnina dahet//. 
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Auch sie empfindet die Situation als bedrohlich, wie in ihren Worten an den 
König deutlich zum Ausdruck kommt: "Rette dich selbst durch mich. "°* 
Daraufhin gibt der König sie Agastya zur Frau.” Widerspruchslos fügt 
sich Lopämudrä Agastyas Anweisungen und der Lebensweise, die er ihr vor- 
schreibt: Sie legt ihre kostbaren Gewänder und ihren reichen Schmuck ab und 
zieht die grobe Kleidung der Asketen an: Bast, Rinde, Fell. Sie legt die 
gleichen Gelübde ab wie Agastya und begeht mit ihm zusammen ugr tapas "an 
der Pforte der Gangär ,>® Hieraus kann man ersehen, daß sie bei all ihrer 
Vorzüglichkeit an Gestalt, Charakter und Herkunft erst durch die zusätzli- 
che 'Läuterung' in Form einer "furchtbaren Askese/übung/" für Agastya als 


sadrsi bzw. uttamä_stri akzeptabel wird. 


Nach längerer Zeit des Zusammenlebens ruft Agastya seine Frau während 
der Phase ihrer Fruchtbarkeit zum Beischlaf herbei.’ Wohl reagiert Lopä- 
mudrä darauf bescheiden und ehrerbietig, wie es sich geziemt, dennoch ist 
sie gleichzeitig alles andere als unterwürfig. Liebevoll zwar, aber be- 
stimmt, sagt sie ihrem Mann, daß er gewisse Bedingungen erfüllen müsse, be- 


vor sie bereit sei. Umgeben von Annehmlichkeiten und Luxus wie im Palast 


54 3.95.5: tam .../ lopämudräbhigamyedam käle vacanam abravit//. 


3.95.6: na matkrte mahipäla pidäm abhyetum arhasi/ 
prayaccha mäm agastyäya trahy ätmänam maya pitah//. 


55 3.95.7: ... mahätmane/ lopämudräm ... prädäd vidhipürvam ...//. 
Zu vidhi vgl. A. 58 (43). 
56 3.95.8-11; man beachte bes. 


3.95.10: tatas cirani jagräha valkaläny ajinäni ca/ 
samänavratacaryä ca babhüväyatalocana//. 


3.95.11: gahgädvaram athägamya bhagavän rsisattamah/ 
ugram ätisthata tapah saha patnyänukülayä//. 


(3.95.12: s. A. 67). 
57 3.95.13: tato bahutithe käle lopämudräm .../ 
tapasä dyotitäm snätäm dadarsa bhagavan rsih//. 


snätä: Der Beischlaf findet, da er nur der Zeugung dient, dann statt, 
wenn die Frau nach indischer Vorstellung 'empfängnisbereit' ist; das 
äußere Zeichen dafür ist das Reinigungsbad nach den Menses; vgl. 
auch 1.43.11. 


3.95.14: sa tasyäh paricärena Saucena ca damena ca/ 
$riyä rüpena ca prito maithunäyäjuhäva täm//. 
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ihres Vaters, geschmückt und bekränzt: Nur so will sie Agastya N Cal 

Als Agastya ihr freundlich-nachsichtig entgegenhält, er verfüge nicht 
über Reichtäner, antwortet sie: "Durch tapas bist du imstande, augen- 
blicklich alle /Güter/ herbeizuschaffen, isvara, die sich in der Welt der 
Lebenden finden (lassen) ."° 

Das träfe zwar genau zu, räumt Agastya ein, jedoch sei er nicht bereit, 
dafür sein tapas auszugeben‘. "Fordere von mir [etwas in solcher Weise), 
daß mein tapas nicht verloren geht," sagt a 

Ersichtlicherweise ist Agastya auf den Erhalt seines tapas bedacht. Un- 
schwer erkennbar ist auch, daß tapas (hier das Produkt einer Askeseübung) 
als eine Substanz aufgefaßt ist, die gesammelt und bevorratet werden kann, 
die aber nicht unerschöpflich ist und deshalb immer in Gefahr steht, ver- 
ringert oder vernichtet zu werden, verloren zu gehen oder zu schwinden, 
wenn sie "ausgegeben" BL Das 'Ausgeben' von tapas für einen seiner as- 
ketischen Lebenseinstellung entgegengesetzten Zweck lehnt Agastya ab: Für 
Reichtümer, für Luxus und Prunk, will er seinen tapas-Vorrat nicht angrei- 
fen. 

Lopämudrä überläßt ihm diplomatisch die letzte Entscheidung, gibt aber 
zu bedenken, daß von ihrer fruchtbaren Zeit wenig übriggeblieben sei®?, und 


betont, daß sie nur unter äußerlich angenehmen Umständen die Ehe vollziehen 


58 3.95.15-18; man beachte bes. 


3.95.15: ... sä präfjalir bhütväa lajjamäneva .../ 
... sapranayam väkyam ... abravit//. 


3.95.16: asamsayam prajähetor bhäryäm patir avindata/ 
yä tu tvayi mama pritis täm rse kartum arhasi//. 


3.95.17: yathä pitur grhe vipra präsäde .../ 
tathävidhe tvam $gayane mäm upaitum ihärhasi//. 


59 3.95.19: na vai dhanäni vidyante lopämudre tathä mama/ 
yathävidhäni kalyäni pitus tava sumadhyame//. 


60 3.95.20: iso 'si tapasä sarvam samähartum ihesvara/ 
ksanena jivaloke yad vasu kimcana vidyate//. 


Man beachte die miteinander korrespondierenden Bezeichnungen i$a und 
isvara für Agastya. 


61 3.95.21: evam etad yathättha tvam tapovyayakaram tu me/ 
yathä tu me na nasyeta tapas tan mäm pracodaya//. 


62 Vgl. 13.140.12 (A. 224). 


63 Auch für Lopämudrä ist es selbstverständlich, daß Geschlechtsverkehr 
nur in dieser Zeit stattfinden kann. Gleichzeitig aber könnte sie im- 
plizit auch darauf hinweisen, daß sie in dieser Zeit ein Anrecht auf 
Geschlechtsverkehr hat (vgl. z.B. Manu 3.46-48 oder Märkandeya-Puräna 
14.4-6). 
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we 

"Ich will deinen dharma nicht schwinden lassen, tapodhana," sagt sie, 
fügt jedoch hinzu: "Aber du mußt /es/ so zustandebringen, wie es mein 
Wunsch jse,ne> 

Agastya akzeptiert die Beharrlichkeit seiner Frau ohne Gereiztheit und 
geht ohne weiteren Einwand daran, Lopämudräs Wünsche zu erfüllen. °® 

Anders als in der Jaratkäru-Ehe - die sich über ein reines Zweckbündnis 
zur Zeugung eines von beiden Seiten dringend benötigten Sohnes nicht hin- 
aus entwickelt und die zudem ständig unter der Drohung der Auflösung steht 
- werden in der Ehe von Agastya und Lopämudrä auch Ansätze für ein allmäh- 
liches Zusammenwachsen und Sich-Aneinander-Gewöhnen (also persönlich-emo- 
tionale Beziehungen) spürbar: Prozesse, die schließlich zu gegenseitiger 
Achtung und Zuneigung führen.’ 

Anders auch als Väsukis Schwester hat Lopämudrä nicht nur Pflichten, 
sondern auch Rechte. Das kommt deutlich darin zum Ausdruck, daß Lopämudrä 
ihrem Mann Bedingungen stellen kann; das wäre im Falle von Jaratkäru ein- 
fach undenkbar gewesen. Agastyas Reaktion auf die ihm gestellte Forderung 
ist bezeichnenderweise nicht Unwillen oder gar Zorn - was schließlich bei 
einem so magisch-mächtigen Manne®® nicht verwundern würde - ,„ sondern ver- 
ständnisvolles Eingehen auf die Wünsche seiner Frau. Indem er ihre Forde- 
rung stillschweigend akzeptiert, zeigt er auch, daß er sie billigt und - 
implizit dadurch - daß sie rechtens ist. 

Lopämudrä ist in allen Punkten die sadr$i/uttamä Pas wie Agastya sie 


haben wollte: Nicht nur von Herkunft und Gestalt, sondern auch vom Charak- 


64 3.95.22: alpäva$istah kälo 'yam rtau mama tapodhana/ 
na cänyathäham icchami tvam upaitum kathamcana//. 


65 3.95.23: na capi dharmam icchämi viloptum te tapodhana/ 
etat tu me yathäkämam sampädayitum arhasi//. 


Der Terminus dharma entspricht hier augenscheinlich dem in Vers 3.95.21 
benutzten Begriff tapas. 


Zu tapodhana vgl. Haras Aufsatz "Tapo-Dhana". 


66 3.95.24: yady esa kämah subhage tava buddhyä vinigcitah/ 
hanta gacchämy aham bhadre cara kämam iha sthitä//. 


67 3.95.12: sä prityä& bahumäanäc ca patim paryacarat tadä/ 
agastya$ ca paräm pritim bhäryäyäm akarot prabhuh//. 


68 Vgl. die Agastya charakterisierenden Bezeichnungen, z.B. auch prabhu 
aus 3.95.12d (vgl. dazu S. 32-33). 


69 Vgl. 3.94.16d und 3.94.17d. 
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ter her ist sie ihm durchaus "angemessen/ebenbürtig'. Sie paßt sich mit un- 

gewöhnlicher Tat- und Willenskraft seiner asketischen Lebensweise an und 

lebt mit ihm, wie es seinem Stand als Asket entspricht. Wenn es nun aber um 

unasketische, 'weltliche' Belange (die Zeugung) geht, wünscht sie selbstbe- 

wußt den Vollzug der Ehe in einem ihrer Herkunft angemessenen Rahmen. Und 

für sie als Tochter eines Königs sind Pracht und Luxus selbstverständlich. 
Es sind diese Elemente der Erzählung, durch die die 'Übermenschen' 


Agastya und Lopämudra alltäglich-menschliche Züge gewinnen. 


Obwohl Agastyas Plan, Reichtümer ohne Minderung seines tapas zu beschaf- 
fen, nicht näher erläutert wird, ergibt sich aus Vers 3.96.1, wie Agastya 
diese Aufgabe angeht. Dieser Vers bildet den Anfang des neuen adhyäya; aus 
ihm geht hervor, daß Agastya in Übereinstimmung mit der besitzlosen Lebens- 
weise von Asketen um Reichtum betteln ER Pak Implizit ergibt sich zugleich 
auch, daß das Betteln strengen Prinzipien unterliegt: ersichtlich darf man 
nur das erbitten und annehmen, was der Geber wirklich erübrigen kann. Dem- 
entsprechend formuliert der kunbhäyant = dem König $rutärvan gegenüber sei- 
ne Bitte: "Gib mir, entsprechend deinen Möglichkeiten, einen Teil (deines 
Reichtums), ohne /andere/ zu beraubt 

Auf diese Weise geht Agastya nacheinander zu insgesamt drei Königen; 
aber jedesmal stellt sich heraus, daß ihre Einnahmen und Ausgaben sich ge- 
rade decken, so daß sie nichts erübrigen können. Wenn Agastya trotzdem et- 
was nähme, würde er den Untertanen des jeweiligen Königs "Schaden/Leid" zu- 


74 
fügen. 


70 3.96.1b: tato jagäma ... so 'gastyo bhiksitum vasu/. 


Vgl. auch bhaiksa als ein wesentliches askesekonstituierendes Element 
in der Jaratkäru-Erzählung (S. 35, 49). Im übrigen hat auch Agastya 
eine Frau als eine Art bhaiksa erhalten, wenn auch seine Bitte wie ein 
Befehl klingt: lopämudräm prayaccha me, sagt er zum König (3.95.2d; 
vgl. dazu 3.96.4 und 1.42.15). - Lebensunterhalt der Frau und Zeugung 
von Nachkommen sind für Agastya (im Gegensatz zu Jaratkaru) kein Pro- 


blem. 
71 3.96.2b. 
72 3.96.4: vittärthinam anupräptam viddhi mäm prthivipate/ 


yathasakty avihimsyänyän samvibhagam prayaccha me//. 
vgl. 3.96.9; 3.96.15. 


73 Nach $rutaärvan sucht Agastya die Könige Vadhryasva und Trasadasyu Pau- 
rukutsa auf; jeder der Könige geht anschließend mit Agastya mit. 


74 3.96.6c: präninäm pidam; vgl. 3.96.11; 3.96.17. 
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Gerade das aber will Agastya nicht; jedesmal wägt er sorgfältig ab und 
kommt zu dem Schluß, daß er unter diesen Umständen nichts annehmen kann. 
In diesem Zusammenhang wird er als samamati Bezeichnet; Der Ausdruck sama 
kann hier - wie sich ja gerade eben gezeigt hat - nicht bedeuten, daß 
Agastya 'gleichgültig' wäre (dies ist er höchstens gegen sich selbst, inso- 
fern als sein Urteil nicht von persönlichem Eigennutz beeinträchtigt wird): 
er wird vielmehr so bezeichnet, weil er aus rein sachlichen Erwägungen her- 
aus wahrhaft unparteiisch und gerecht urteilt; sein Beweggrund dafür liegt 
allem Anschein nach in der gleichbleibend wohlwollenden Berücksichtigung 


E 76 
der Lebensinteressen anderer. 


Zu guter Letzt geht Agastya, der mahämuni ’, in Begleitung der drei von 
ihm angesprochenen Könige, auf ihren Rat hin, zum reichen dänava Ilvala, um 
dort die Reichtümer zu erbettein®, die die Könige nicht geben können. Mit 
den Versen 3.96.19-20 ist damit die Verbindung zum Ausgangspunkt der 
Agastya-Erzählung hergestellt. 

Ilvala empfängt den maharsi und die Könige an der Grenze seines Rei- 
ches. °° Höflich begrüßt er seine Gäste und setzt ihnen, in trügerischer 
Gastlichkeit, ein Mahl vor,®! das aber in Wirklichkeit sein (in eine Mahl- 
zeit verwandelter) Bruder Vätäpi ist. Die Reaktion der drei räjarsis zeigt, 


daß Ilvalas Trick allgemein bekannt und gefürchtet ist: Die Könige sind 


75 3.96.6b: samamatir dvijah; vgl. 3.96.11; 3.96.17. 
76 Vgl. S. 100-101, 150. 


77 3.96.18. Im Zusammenhang mit der Macht der Brahmanen wird im übrigen 
auch an anderer Stelle auf die Vernichtung von Vätäpi Bezug genommen, 


3.287.17: amänayan hi mänärhän vatäpis ca mahäsurah/ 
nihato brahmadandena tälajanghas tathaiva ca//. 


78 3.96.20b: upabhiksanam. 
79 vgl. 3.94.2 ff. (s. S. 77-78). 


80 3.97.1d: vigayänte; vgl. 3.96.1,7,13: Auch die Könige waren Agastya 
entgegengegangen, "wie es die Regel /der Höflichkeit gebietet/" 
(yathävidhi, 3.96.7,13). Agastyas Kommen war also allgemein bekannt 
(oder von Spähern angekündigt?). 


81 3.97.2; man beachte, daß Ilvala auch den Königen dieses Mahl vorsetzt, 
obwohl sich sein Groll ja ursprünglich gegen die Brahmanen richtete 
(vgl. 3,94.5 f£.). 


- 87 - 


verzagt und Bestie, Agastya aber kündigt gelassen an: "Ich werde den 
mahäsura ER 

Ilvala bedient ihn mit stiller Schadenfreude; Agastya ißt Vätäpi völlig 
au Als er damit fertig ist, ruft Ilvala seinen Bruder” - aber Vätäpi 
erscheint nicht. Stattdessen "kam von dem mahätman Agastya ein Wind zum 
Vorschein", der anzeigt, daß der Verdauungsprozeß bereits beendet ist. 
Agastya meinte also in Wirklichkeit, als er bhoksye sagte: "Ich will /ihn/ 
essen (und verdauen)”. Ilvala erkennt, daß er diesmal seinen Bruder 


nicht wieder ins Leben rufen ne 


82 3.97.3: tato räjarsayah sarve visannä gatacetasah/ 
vätäpim samskrtam drstvä mesabhütam mahäsuran//. 


Hier ist Vätäpi in eine Mahlzeit aus Hammelfleisch (mesa) verwandelt 
worden, im 3.94,8b ist es Ziegenfleisch (chäga). 


83 3.97.4: athäbravid agastyas tän räjarsin rsisattamah/ 
visädo vo na kartavyo aham bhoksye mahäsuram//. 
84 3.97.5: ... mahämunih/ 


tam paryavesad daityendra ilvalah prahasann iva//. 
3.97.6ab: agastya eva krtsnam tu vätäpim bubhuje tatah/. 
85 3.97.6cd: bhuktavaty asuro ''hvänam akarot tasya ilvalah//. 


Zum wiederbelebenden "Anrufen! vgl. 1.71.30-31, Usanas 'ruft' seinen 
Schüler Kaca, 


1.71.30: ayam ehiti dabdena mrtam samjivayämy aham//. 
(Dieser Vers besteht nur aus 2 pädas!). 


1.71.31: tatah samjivanim vidyäm pratyujya kacam ähvayat/ 
ähütah prädur abhavat kaco 'risto 'tha vidyayä/ 
hato 'ham iti cäcakhyau prsto brähmanakanyayä//. 


86 3.97.7: tato väyuh prädur abhüd agastyasya mahätmanah/ 
ilvala$ ca visanno 'bhüd drstvä jirnam mahäsuram//. 


Vgl. die athetierten Verse, die nach 6 und 7 folgen; aus ihnen geht 
eindeutig hervor, daß das "Aufessen" mit tapas bzw. tejas in Verbin- 
dung gebracht wird, 


489: vätäpe pratibudhyasva darsayan balatejasi/ 
tapasä durjayo yävad esa tvän nätivartate/ 
tatas tasyodaram bhettum vätäpir vegam äharat/ 
tam abudhyata tejasvi kumbhayonir mahätapäh/ 
sa viryät tapasogras tu nanarda bhagavän rsih/ 
esa jirno 'si vätäpe mayä lokasya $äntaye/ 
ity uktvä svakarägrena udaram samatädayat/ 
trir evam pratisamrabdhas tejasä prajvalann iva/ 
490: <abdena mahatä täta garjann iva yathä ghanah/ 
vätäpe niskramasveti punah punar uväca ha/ 
tam prahasyäbravid räjann agastyo munisattamah/ 
kuto niskramitum dakto mayä jirnas tu so 'surah/. 


288 = 


Nach dieser überzeugenden Demonstration von Macht ist Ilvala bereit, 
Agastyas Wünsche zu erfüllen - vorausgesetzt, dieser weiß, was Ilvala ihm 
geben kann. Damit stellt der Dänava dem xsi listig noch einmal eine Falle, 
denn nur wenn Agastya weiß, was Ilvala (im Sinne der ’Regeln'! für rechtes 
Betteln) erübrigen kann, hat er ein Recht, die Reichtümer als bhaiksa anzu- 
nehmen. Agastya aber weiß das genau und fordert: für jeden der Könige zehn- 
tausend Kühe und eine entsprechende Menge Gold; für sich selbst aber das 
Doppelte und dazu noch einen goldenen Wagen mit zwei gedankenschnellen 
Pferden.” 

So hat Agastya wohlüberlegt nicht nur Reichtümer gewählt, sondern auch 
das schnellstmögliche Transportmittel, denn es ist wichtig, daß er noch 
rechtzeitig während Lopämudräs empfängnisbereiter Phase zurückkahrt.°® Ge- 
dankenschnell kann er nun mit seinen Reichtümern in seinen äsrama gelangen; 
hier entläßt er die Könige. 

Auf diese Weise erfüllt Agastya Lopämudräs Wünsche, ohne etwas von sei- 


nem tapas 'auszugeben'. 


Lopämudrä ist mit ihrem Mann zufrieden und fordert ihn jetzt auf, einen 
apatyam viryavattaram zu en Agastya läßt sie die Zahl ihrer Söhne 
wählen; sie kann selbst bestimmen, ob sie tausend, hundert bzw. zehn Söhne 
haben will - oder nur einen einzigen, der soviel wert ist wie tausend. Sie 
entscheidet sich für diesen einen sohn. 

Auch hier wird wieder Agastyas Machtfülle offenbar: Er ist in der Lage, 


Anzahl und Qualität seiner Nachkommen zu bestimmen, allerdings - wie man 


zugleich sieht - innerhalb festgelegter Grenzen. Die substantialistische 


87 3.97.8-14; manojava ("gedankenschnell"): 3.97.13 (vgl. dazu auch z.B. 
'1.216.8; 2.5.3; 2.6.7; 3.38.28). 


88 Vgl. A. 57 und A. 63. 


89 3.97.15-16. - Die Vernichtung von Vätäpi wird zwar, wie die Lesarten 
deutlich genug zeigten, auf Agastyas tapas und tejas zurückgeführt, 
aber eine tapas-Minderung tritt dadurch offenbar nicht ein. Dies mag 
damit zusammenhängen, daß Agastya sein tapas in erster Linie zum direk- 
ten Nutzen für andere einsetzt: zum einen, indem er Ilvala gewisserma- 
ßen "unschädlich! macht; zum anderen, indem er den 'armen' Königen (und 
ihren Untertanen) Reichtümer verschafft. 


90 vgl. 3.97.17 mit 3.94.14 (Forderung der Vorväter: apatyam uttaman). 
91 3.97.18-20, man beachte bes. 


3.97.20: sahasrasammitah putra eko me 'stu tapodhana/ 
eko hi bahubhih sreyän vidvän sädhur asädhubhih//. 
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Auffassung von tapas zeigt sich auch hier: Agastya verfügt augenscheinlich 
über ein gewisses 'Machtpotential', eine gewisse 'Energiekapazität', die er 
beliebig auf seine Nachkommen verteilen kann. Wenn er einen einzigen Sohn 
mit diesem ungeteilten "Potential! ausstattet, wird dieser viryavattara - 
und das ist genau das, was Lopämudrä verlangte. 

"Zur rechten Zeit" zeugt Agastya einen Sohn; der Geschlechtsverkehr ist 
also auf ein Minimum, nämlich auf die Zeugung eines männlichen Nachkommen, 
beschränkt und kann deswegen auch nur in einer bestimmten Zeit, nämlich 
während der fruchtbaren Phase der Frau, stattfinden. 

Anschließend zieht Agastya in den Wald und begeht wieder Askese, d.h., 
er verläßt seine Frau, zumindest für die Zeit der dehwangerschaft. Der 
Vollzug der Ehe ist also etwas Einmaliges, was in diesem Falle umso bemer- 
kenswerter ist, als ja zwischen den Eheleuten eine gefühlsmäßige Bindung 
besteht. 

Der Embryo braucht sieben Herbste, um heranzuwachsen, und wird am Ende 
des siebenten Jahres geboren. Er glänzt gleichsam vor außerordentlicher 
Macht und vor außerordentlichem Wissen; er ist ein tejasvin, ein mahän 

Agastya kehrt offenbar erst dann in den äsrama zurück, als sein Sohn be- 


reits einige Jahre alt ist. Er freut sich, als er ihn sieht, und " (seine) 


92 3.97.21: sa tatheti pratijfiäya tayä samabhavan munih/ 
samaye samadilinyä $raddhäväf $raddadhänayä//. 


3.97.22ab: tata ädhäya garbham tam agamad vanam eva sah/. 
Wie Jaratkäru weiß auch Agastya, daß eine Empfängnis stattgefunden hat; 


wie Jaratkäru geht er danach in den Wald, zur Askese, zurück, vgl. auch 
Ss. 56, 66. 


93 3.97.22cd: tasmin vanagate garbho vavrdhe sapta $äradan//. 


3.97.23: saptame 'bde gate cäpi präcyavat sa mahäkavih/ 
jvalann iva prabhävena drdhasyur nima .../ 
sähgopanisadän vedähi japann eva mahäyasah//. 


Vgl. A. 122 (56). 
3.97.24: tasya putro 'bhavad rseh sa tejasvi mahän rsih/ 


sa bäla eva tejasvi pitus tasya nivesane/ 
idhmänäm bhäram äjahre idhmavähas tato 'bhavat//. 


vgl. dazu 13.151.33: 
miträvarunayoh putras tathägastyah pratäpavän/ 
drdhayus cordhvabähus ca nigrutäv rsisattamau//. 
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Vorväter erlangten die Welten, die sie sich gewünscht haklar 


In diesem Zusammenhang soll Rgveda I.179 nicht übergangen werden - ein 


2 ! SER 
Lied, das zuletzt THIEME ausführlich untersucht hat. Einige Bemerkungen 


mögen veranschaulichen, wie der Stoff in vergleichbaren Passagen des Mahä- 


bhärata unterschiedlich behandelt wird. 

Der rgvedische Hymnus ist, wie THIEME dargelegt hat, ein "Zauberspruch 
zur Sühnung eines Keuschheitsvergehens, dessen erster Teil (Vers 1-4) eine 
Wahrheitsformulierung und dessen zweiter Teil (Vers 5-6) der eigentliche 


Sühnespruch ist ... Der folgende Vers faßt das Resultat des im Zwiegespräch 


geschilderten Geschehens zusammen." 
Relevant für den Vergleich mit der Fassung des Mahäbhärata ist der In- 


halt des Dialogs (RV I.179.1-4), der eine bestimmte Situation im Leben von 
Agastya und Lopämudrä beleuchtet: Lopämudrä fühlt nach "vielen Herbsten" 


asketischer Bemühungen ihren Körper altern; sie fordert Agastya auf, seine 


sexuelle Enthaltsamkeit aufzugeben. 2 "Hier redet nicht eine augenblickli- 


che Stimmung oder gar Lüsternheit. Es handelt sich um eine sehr natürliche 
Sehnsucht der Frau ..., ihr körperliches Dasein erfüllt zu sehen. Es ist 


eine Sehnsucht, die, ungestillt, mit den Jahren immer stärker wird. Sie ist 


selbstverständlich verknüpft mit den Gedanken an das Altern." 8 Lopämudräs 
Argument für das Aufgeben der Keuschheit ist, daß absolute Wahrheitsfindung 
nicht möglich und noch keinem gelungen sei. Im Gegensatz zum Epos ist Lopä- 
mudrä im Rgveda-Hymnus diejenige, die den Geschlechtsverkehr fordert, und 
zwar, wie THIEME treffend bemerkt, spricht sie "nicht als künftige Mutter 
von Kindern ..., sondern als die Frau, die von ihrem Mann begehrt werden 


99 [ i ‚ 
möchte." Auch hierin muß man einen gewichtigen Unterschied zur Mahäbhära- 


ta-Fassung sehen, in welcher der Geschlechtsverkehr trotz emotionaler Bin- 


dung nur der Zeugung von Nachkommen dient. 
Agastya verteidigt zunächst seinen Standpunkt: Asketische Bemühungen 


94 3.97.25: tathäyuktam ca tam drstva mumude sa munis tada/ 
lebhire pitaras cäsya lokän ... yathepsitän//. 


Zu lokän vgl. 3.94.14. Vgl. auch A. 23 (36), A. 66 (45). 
95 Thieme, KS (Agastya), S. 202-212. 


96 Thieme, KS (Agastya), S. 211. 
97 Sie tut dies mit der rhetorischen Frage: "Sollten (denn) die Männer nie 
zu ihren Frauen kommen?" 


98 Thieme, KS (Agastya), S. 206. 
99 Thieme, KS (Agastya), S. 206. 


=, 94. 


seien (doch) mit Hilfe der Himmlischen erfolgreich (Vers 3) - aber aus Vers 
4 ist erkennbar, daß auch Agastya plötzlich von seinen Gefühlen überwältigt 
wird und bereit ist, seine asketischen Bemühungen (wenigstens für den 
Augenblick) zu Unerniechen. So wird die Lopämudrä der Rgveda-Fassung 
zur Verführerin ihres Mannes oder, wie THIEME es ausdrückt: "Die Natur, 
verkörpert durch die 'unweise' (adhirä) Frau, ist stärker als der Geist, 
verkörpert durch den 'weisen' (dhira) art 

Vers 5 ist nach THIEME "ein Sühnespruch, den man sich gesprochen zu den- 
ken hat ... von irgend einem, der das Gelübde der Keuschheit verletzt 
hat"; er ist für diesen Vergleich ohne Belang. Aufschlußreich ist dage- 
gen Vers 6, weil er zum einen deutlich macht, daß Agastya durch Aufgeben 
seines Keuschheitsgelübdes einen Nachkommen gezeugt hat, und weil aus ihm 
zum andern hervorgeht, daß nach dem Verständnis des Rgveda-Liedes ein er- 
fülltes Leben (das heißt in der Sprache des RV: "um zu den Himmlischen zu 
gelangen") grundsätzlich aus zwei Komponenten besteht: aus Sinnenlust (die 
letztlich die Nachkommenschaft/Fortpflanzung sichert) und aus asketischer 
Lebensführung (die zur Wahrheitsfindung bzw. zur Erlangung von himmlischen 
Welten führt). Die Legitimierung des Lustfaktors steht in scharfem Gegen- 
satz zur Auffassung des Epos. Der Geschlechtsakt ist hier ja vielmehr ver- 
sachlicht zum reinen Fortpflanzungsmittel, wie nicht nur bei Agastya, son- 
dern insbesondere auch bei Jaratkäru gezeigt N Pl 

Die Auffassungen von RV I.179 und den Mahäbhärata-Texten stimmen aller- 
dings insofern überein, als grundsätzlich sexuelle Betätigung im Einverneh- 
men mit asketischer Lebensführung für unumgänglich erachtet wird: Zeugung 
und _  Askese sind notwendig für ein erfülltes/erfolgreiches Leben. 

Die Rolle der Frau wird im Rgveda und im Epos unterschiedlich gewertet. 
Nach rgvedischem Verständnis muß man sie als die entschieden Schwächere se- 
hen, als die Inkonsequentere im Durchhalten von asketischen Bemühungen. Sie 
ermüdet in diesen Anstrengungen eher als der Mann und resigniert dann so 
sehr, daß sie sogar den Erfolg der Bemühungen überhaupt bezweifelt. Deshalb 
gibt sie ihren Gefühlsregungen nach und provoziert ihren Mann, so daß auch 
er schließlich die Kontrolle über sich verliert. Damit wird Lopämudrä ein- 


deutig die Rolle der Verführerin (und Agastya die Rolle des Verführten) zu- 


100 Thieme, KS (Agastya), S. 206-207. 
101 Thieme, KS (Agastya), S. 209-210. 
102 Thieme, KS (Agastya), S. 205. 

103 vgl. S. 65-66. 
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gewiesen. 

Im Epos dagegen findet sich eine gänzlich andere Auffassung: Nachdem 
Lopämudrä Agastya aus freiem Entschluß geheiratet hat, paßt sie sich willig 
und bedingungslos seiner asketischen Lebensweise an. Sie zeigt weder Zwei- 
fel noch Ungeduld. Der Geschlechtsakt findet nicht gewissermaßen zufällig 
in einem Augenblick der Schwäche/des Schwachwerdens statt, sondern ist 
eine von beiden Beteiligten bewußt geplante und vollzogene Handlung in der 
erklärten Absicht, einen Sohn zu zeugen, und zwar zu einem dharma-gemäßen 
Zeitpunkt, das heißt, in der fruchtbaren Phase der Frau. Der Geschlechtsakt 
wird - wie ausdrücklich festgestellt wird - von beiden in pflichtbewußter, 
"frommer' Gesinnung vollzogen, 10* zweifellos um einem möglichen tapas-Ver- 
lust entgegenzuwirken. 10° 


Dagegen wird im Rgveda-Lied spontan einem 'Augenblicksverlangen'10© 


nachgegeben, das sich als stärker erweist als jede Beherrschung; und gewis- 
sermaßen 'zufällig’ wird dabei auch ein Nachkomme gezeugt. Damit allerdings 
zeichnet der Rgveda das Bild eines Asketenpaares, das eben durch seine 
Schwächen und Unvollkommenheiten menschlicher, lebendiger wirken muß als 
die idealisierten, heroischen Gestalten des Epos. Zweifellos entwickelte 
sich die Erzählweise bei dem oft didaktischen Anliegen der epischen Erzäh- 
lungen leicht in Richtung auf Stilisierung/Typisierung gewisser Menschen- 
bilder und Verhaltensweisen. Das macht es naturgemäß oft schwieriger, in 
den handelnden Personen wirkliche, lebendige Individuen zu sehen. Dennoch: 
Auch in der Agastya-Lopämudrä-Geschichte des Epos sind menschliche Züge 
aufspürbar, wie gezeigt wurde - so z.B., als Agastya seine Frau allmählich 


liebgewinnt oder auch, als Lopämudrä sich nach dem Luxus ihres alten Lebens 


sehnt. 
(2) Zwei wunderbare Taten 


107 


(2.1) Agastya trinkt den Ozean leer 


Am Beispiel von Vätäpis Vernichtung tritt Agastyas besondere Fähigkeit zu- 


104 vgl. 3.97.21. 
105 Vgl. S. 65-66. 


106 Das Verlangen ist sicher nicht nur.in eben diesem einen Augenblick 
entstanden; es hat sich bereits (wie Thieme feststellt, vgl. die Zita- 
te auf S. 90) über einen langen Zeitraum entwickelt, immer wieder un- 
terdrückt, immer wieder verdrängt, dadurch jedoch auch immer stärker 
und unwiderstehlicher geworden, bis es in dieser bestimmten Situation 
hervorbricht und alle Bedenken wegfegt. 


107 3.101.10-17; 3.102.15 - 3.103.18. 
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tage, etwas zu sich zu nehmen und dies dann sehr schnell zu verdauen. Die- 


ses außergewöhnliche Vermögen begegnet erneut in einer anderen Erzählung 


von Agastya, die ausdrücklich als "himmlisch, wunderbar (und) übermensch- 


lich" angekündigt ira Agastyas Tat bewegt sich denn auch in einer Di- 


mension, die sich völlig jedem menschlichem Maßstab entzieht: Er trinkt den 


Ozean leer und verdaut das Wasser restlos. 


Die Götter kämpfen in jener Zeit gegen die Käleyas! , die sich vor ih- 


nen im Ozean verbergen. Von dort aus treiben sie ihr Unwesen, während die 


pi R 110 z = 
Götter machtlos zusehen müssen. In dieser Lage rät Visnu, Agastya um 


Hilfe zu bitten, 


um den Ozean zu "zerstören": "Denn wer," fragt er, "außer 
11i 


Agastya, ist fähig, das Meer auszutrocknen?" 


Deshalb suchen die Götter den Väruni in seinem ä$rama auf. Dort finden 


sie "ihn, der leuchtendes/strahlendes tejas hatte”, umgeben und bedient von 


rsis. Die Götter nähern sich dem "unvergänglichen Maiträvaruni, der eine 
; 113 
Menge tapas /angehäuft/ hatte", und lobpreisen ihn für seine Werke. Zum 


Schluß bitten sie ihn, ihnen einen Wunsch (vara) zu gewähren, nämlich - wie 


108 


109 


113 


3.98.1-2; man beachte bes. 


3.98.2: 


... kathäm divyäm adbhutäm atimänusim/ 
agastyasya ... prabhävam amitätmanah//. 


Die Käleyas werden auch kälakeyas genannt (3.99.2); es handelt sich um 
Dänavas (3.98.3; 3.99.3); zu ihrer Herkunft vgl. 1.59.33-34 und 


3.170.6 ££. 
3.99.16 ££., 3.100.1-15 und 3.101.1-10. 


Vgl. bes. 


3.101.10ef: agastyena vinä ko hi $akto 'nyo "'rnavasosane//. 


3.101.11: 
3.101.12: 


... devä .../ ... agastyasyäsramam yayuh//. 
taträpagyan mahätmänam värunim diptatejasam/ 
upäsyamänam rsibhir devair iva pitämaham//. 


Pitämaha (Brahmä) wird nur kurz erwähnt; Wortführer der Götter ist in 
dieser Passage Visnu, der in 3.100.17 auch als Näräyana und Vaikuntha 
bezeichnet wird. 


3.101.13: 


3.101.14: 


3.101.15: 


3.101.16: 


te '"bhigamya mahätmänam maiträvarunim acyutam/ 
ä$ramastham taporäsim karmabhih svair abhistuvan//. 
nahusenäbhitaptänäm tvam lokänäm gatih purä/ 
bhramsita$ ca suraigvaryäl lokärtham lokakantakah//. 
krodhät pravrddhah sahasä bhäskarasya nagottamah/ 
vacas tavän atikräman vindhyah gailo na vardhate//. 
tamasä cävrte loke mrtyunäbhyarditäh prajäh/ 

tväm eva nätham äsädya nirvrtim paramäm gatäh//. 


94.5 


erst genau ein Kapitel später klar wird - den Ozean auszutrinken.! Das 
verspricht der muni 11° und geht zusammen mit den Göttern, "mit rsis, die 
das Ziel von tapas /erreicht haben/ (oder: die durch tapas ans Ziel gelangt 
sind)" und mit verschiedenen mythischen Wesen hin zum Ozean. Hier be- 


kräftigt er noch einmal vor allen diesen Zeugen seine Absicht: "Wahrlich, 
zum Heil der Welt trinke ich (jetzt gleich) die Stätte von Varuna [aus7.11? 


Nach diesen Worten "trank der unvergängliche Maiträvaruni zornig den 


. 118 
Ozean /aus/, während die ganze Welt /zu/sah" - oder, wie es weiter 


114 3.101.17: asmakam bhayabhitänam nityaso bhagavän gatih/ 
tatas tv ärtäh prayäcämas tvam varam varado hy asi//. 


Vgl. dazu Kapitel 102, 

3.102.16: tridasänän vacah $rutvä maiträvarunir abravit/ 
kimartham abhiyätaäh stha varam mattah kim icchatha/ 
evam uktäs tatas tena deväs tam munim abruvan//. 


3.102.17: evam tvayecchäma krtam maharse 
mahärnavam pIyamänam mahätman/ 
tato vadhisyäma sahänubandhän 
käleyasamjfiän suravidvisas tan//. 
115 3.102.18: tridasäanam vacah $rutvä tatheti munir abravit/ 
karisye bhavatäm kämam lokänäm ca mahat sukham//. 


Vgl. 3.102.18ab mit 3.102.16ab. 
116 3.102.19: evam uktvä tato 'gacchat samudram saritäm patim/ 
rsibhis ca tapahsiddhaih särdham devais ca suvratah//. 


3.102.20: manusyoragagandharvayaksakimpurusäs tathä/ 
anujagmur mahätmänam drastukämäs tad adbhutam//. 


3.102.21: tato 'bhyagacchan sahitäh samudram bhimanisvanam/ 
nrtyantam iva cormibhir valgantam iva väyuna// 


3.102.22: hasantam iva phenaughaih skhalantam kandaresu ca/ 
nänägrähasamäkirnam nänädvijaganayutam//. 
3.102.23: agastyasahitä deväh sagandharvamahoragäh/ 
rsayas ca mahäbhägäh samasedur mahodadhim//. 


117 3.103.1: samudram sa samäsädya värunir bhagavan rsih/ 
uväca sahitän devän rsims caiva samägatän//. 


3.103.2: esa lokahitärtham vai pibämi varunälayam/ 
bhavadbhir yad anustheyam tac chighram samvidhiyatän//. 


118 3.103.3: etävad uktvä vacanam maiträvarunir acyutah/ 
samudram apibat kruddhah sarvalokasya pasyatah//. 


Man beachte kruddha: beiläufig wird der Zorn als Triebfeder einer 
übermenschlichen Leistung (wie sonst z.B. beim Fluch) sichtbar; für 
kruddha gibt es keine v.1l.; vgl. auch 3.101.15. 


3.103.4: piyamänam samudram tu drstvä deväh saväsaväh/ 
vismayam paramam jagmuh stutibhis cäpy apüjayan//. 


3.103.5: tvam nas träta vidhätä ca lokänäm lokabhävanah/ 
tvatprasadat samucchedam na gacchet sämaram jagat//. 
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heißt: "während die Götter ihn lobpriesen, machte der mahätman das Großmeer 


119 
wasserlos." 


Jetzt endlich können die Götter ihre Feinde veishen Daraufhin 


; i ; 12 
lobpreisen sie noch einmal Agastya, den munipumgava n "Durch dein tejas 


22 
sind die Käleyas vernichtet order 


Als aber die Götter im Anschluß an die Lobpreisung Agastya bitten, das 


2 
Wasser karleksigeban.” > da stellt sich heraus, daß er es bereits verdaut 
hat; er sagt: "Das Wasser ist nämlich von mir /schon/ verdaut worden. Über- 


legt /euch/ ein anderes Mittel, um den Ozean /wieder/ zu toller.» 


119 3.103.6: sampüjyamänas tridasair mahätmä 
gandharvatüryesu nadatsu sarvasah/ 
divyai$ ca puspair avakiryamäno 
mahärnavam nihsalilam cakära//. 


120 3.103.7-12. 


121 3.103.13: nihatän dänavän drstvä trida$äa munipumgavam/ 
tustuvur vividhair väkyair idam caiväbruvan vacah//. 


122 3.103.14: tvatprasädän mahäbhäga lokaih präptam mahat sukham/ 
tvattejasä ca nihatäh käleyah krüravikramäh//. 


123 3.103.15: pürayasva mahabäho samudram lokabhävana/ 
yat tvayä salilam pitam tad asmin punar utsrja//. 


124 3.103.16: evam uktah pratyuväca bhagavän munipumgavah/ 
jirnam tad dhi mayä toyam upäyo 'nyah pracintyatam/ 
püranärtham samudrasya bhavadbhir yatnam ästhitaih//. 


3.103.17: etac chrutvä tu vacanam maharser bhävitätmanah/ 
vismitäs ca visannäs$ ca babhüvuh sahitäh suräh//. 


3.103.18: parasparam anujfäpya pranamya munipumgavam/ 
prajäh sarvä ... viprajagmur yathägatam//. 


Im übrigen ist auch zum Füllen des Ozeans tapas nötig: Durch tapas 
stimmt König Bhagiratha die Gahgä gnädig, damit sie auf die Erde 
kommt und ihre Wasser in den leeren Ozean ergießt, vgl. 3.104 bis 
3.108; man beachte bes. 


3.107.3cd: jagäma himavatpärsvam tapas taptum naresvarah//. 


3.107.4: ärirädhayisur gangäm tapasä dagdhakilbisah/ 
so 'pa$yata ... himavantam nagottamam//. 


3.107.13: sa tu tatra nara$sresthas tapo ghoram samäsritah/ 
phalamülämbubhakso 'bhüt sahasram parivatsarän//. 
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125 


(2.2) Agastya verhindert das Wachsen des Vindhyaberges 


Eingeschaltet in die Erzählung, wie Agastya den Ozean leertrinkt, ist die 
Vindhyaberg-Geschichte. Sie unterbricht unerwartet den Erzählfluß und wird 
von Lomaga auf eine Zwischenfrage Yudhisthiras hin berichtet. In ihr wird 
eine weitere Tat von Agastya aufgegriffen, auf die die Götter in ihrer Lob- 


® Mit Vers 3.102.15 führt Lomasa zur ur- 


preisung kurz angespielt hatten. 
127 


sprünglichen Erzählung über das Leertrinken des Ozeans zurück. 

Wenn man den gesamten Textabschnitt 3.102.1-15 wegließe, ergäbe Vers 
3.102.16 einen nahtlosen, direkten Anschluß an Vers 3.101.17. Dieser Vers 
ist ja das Ende der Lobpreisung durch die Götter, und Vers 3,102.16 beginnt 
entsprechend: "Als Agastya die Rede der Dreißig /Götter/ gehört hatte", 
fragte er sie nach ihrem Geschenk nach Wunsch/nach eigener Wahl (vara) .! 
Zwar ist die Vindhyaberg-Episode nicht ungeschickt eingepaßt, zumal Lomasdas 
Worte aus Vers 3.102.15 "höre /jetzt/ ..." eine plausible Überleitung bil- 
den; aber es ist doch immerhin auffällig, daß Yudhisthira von allen mögli- 
chen Taten Agastyas ausgerechnet nach jener fragt, von der das Epos nir- 
gends sonst berichtet, obwohl zu diesem Zeitpunkt der Erzählung z.B. auch 
die Verfluchung Nahusas noch nicht erzählerisch dargestellt wurde. Man muß 
zumindest mit der Möglichkeit rechnen, daß ursprünglich in der Erzählung 
vom Kampf der Götter gegen die Käleyas der Vindhyaberg-Abschnitt nicht ent- 
halten war, daß er vielmehr erst dann eingefügt wurde, als sich heraus- 
stellte, daß er sonst an keiner Stelle im Epos vorkommt. Ein Motiv neben 


anderen mag dabei gewesen sein, die großen Taten des berühmten Agastya mög- 


lichst vollständig darzustellen, 


Die Tat, mit der Agastya den Vindhyaberg am Weiterwachsen hindert, un- 


terscheidet sich von seinen anderen Taten: Denn nicht durch Einsatz seiner 


besonderen Fähigkeiten als muni und tapasvin!?” bringt Agastya dies zustan- 


de, sondern allein durch seine darauf gründende Autorität. Diese andere, 


125 3.102.1-14. 


126 vgl. 3.101.15cd; da die Vindhyaberg-Episode schon in der Lobpreisung 
als eine der großen Taten Agastyas erwähnt wird, müßte sie logischer- 


weise vor dem Leertrinken des Ozeans erfolgt sein. 


127 3.102.15: käleyäs tu yathä ... suraih sarvair nisüditäh/ 
agastyäd varam äsädya tan me nigadatah $rnu//. 


128 3.101.17; 3.102.16-17. 
129 3.102.7. 
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relevante Komponente seiner übernormalen Kräfte kommt in der Schilderung 
von der Tat am Vindhyaberg recht anschaulich zum Ausdruck. 

Auch hier sind es wiederum die Götter, die Agastya um Hilfe bitten, weil 
sie mit dem ungebärdigen Vindhyaberg nicht zurechtkommen. Die Sonne nämlich 
umkreist den Meruberg; das erweckt den Neid des Vindhyaberges, der dasselbe 
Privileg für sich beansprucht. Als er dabei erfolglos bleibt, wird er so 
ärgerlich, daß er gewaltig zu wachsen anfängt, um auf diese Weise die Pfade 
von Sonne und Mond einzuengen oder abzusperren; die Götter versuchen dar- 
aufhin, den Vindhyaberg zu überreden, mit seinem immensen Wachstum aufzuhö- 
ren - veraebiien > So gehen sie schließlich zu Agastya in seinen 
äframa, a erzählen ihm von der Bedrohing und bitten: "Keiner als du 
kann ihn dazu bringen, mit dem Wachsen aufzuhören: deshalb halte du ihn 
auf“? 

Agastya geht daraufhin zusammen mit seiner Frau zum inanyabarsı Er 
droht ihm aber nicht mit seiner (Askese-)Macht! (etwa mit einem Fluch), 
sondern schließt einen "Vertrag" mit dem N ee Hierbei appelliert er 
sozusagen diplomatisch an die guten Manieren des Berges; er sagt nämlich 
zum Berg: "Bester der Berge, ich möchte, daß du den Weg /frei/ gibst, weil 
ich in den Süden gehen will, um etwas zu erledigen." Der Vindhyaberg solle 


mit dem Wachsen so lange aufhören, bis Agastya wieder zurück sei. "So 


schloß er einen Vertrag mit dem Vindhyaberg", sagt der Erzähler Lomasa und 


130 3.102.2-6. 


131 3.102.7: athäbhijagmur munim ägramastham 
tapasvinam dharmabhrtäm varistham/ 
agastyam atyadbhutaviryadiptam 
tam cärtham ücuh sahitäh suräs te//. 
132 3.102.8; vgl. die Lobpreisung der Götter (3.101.15cd-16ab); danach be- 


drohen Finsternis und Tod die Lebewesen (wenn die Himmelslichter nicht 
mehr scheinen). 


133 3.102.9: tam nivärayitum sakto nänyah kascid dvijottama/ 
rte tväm hi mahäbhäga tasmäd enam niväraya//. 
134 3.102.10. 


135 in 3.102.7 wird, korrespondierend mit muni und tapasvin, darauf ver- 
wiesen, in welch ungewöhnlichem Maße er über Askesemacht verfügt: 


atyadbhutaviryadiptam. 


136 3.102.11: märgam icchämy aham dattam bhavatä parvatottama/ 
daksinäm abhigantäsmi digam käryena kenacit//. 


3.102.12: yävad agamanam mahyam tävat tvam pratipälaya/ 
nivrtte mayi sailendra tato vardhasva kämatah//. 
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stellt einen aktuellen Bezug zur Gegenwart her: "Und selbst heute /noch/ 
ist der Väruni nicht aus dem Süden zurückgekehrt." Nach dem Verständnis 
des epischen Erzählers. hat Agastya also keine 'List' benutzt, um sein Ziel 
zu erreichen. Vielmehr beweist gerade die Tatsache, daß der Vindhyaberg 
(bis heute) nicht weiter gewachsen ist, daß Agastya, weil er die Wahrheit 
zur Grundlage des Vertrages gemacht hat, sich auch an seinen Teil der Ab- 
machung hält. Nicht von ungefähr kommt der Vindhyaberg Agastyas Bitte nach: 
Er zollt seinen Respekt einem Manne, dessen Autorität auch einer tiefen 


3 
Wahrhaftigkeit entspringt." 8 


Die Götter wirken in den beiden oben umrissenen Geschichten im Vergleich 
zum geradezu "allmächtigen' Agastya nahezu ohnmächtig/machtlos. Diese Macht, 
die Agastya den Göttern auf irgendeine Weise voraus hat, zeigt sich auch 
darin, daß er selbst einen Gott - Kubera - verfluchen kann. Diese Begeben- 
heit ist auch insofern interessant, als sie weitere Aussagen über Agastyas 


Askese enthält. 


(3) Kubera (3.158.47-59) 


Als Bhima Kuberas Truppen besiegt hat, erzählt ihm der Gott, daß diese Nie- 
derlage die Realisierung von Agastyas Verfluchung ist. Und dies war der In- 
halt des Fluches, den der zornige paramarsi aussprach: Ein Mensch werde die 


(göttlichen) Truppen besiegen; sobald aber Kubera diesen Menschen sehe, sol- 


le der Fluch Enden. 


137 3.102.13: evam sa samayam krtvä vindhyena-.../ 
adyapi daksinäd desad värunir na nivartate//. 


Daß Agastya erst wegen seines Vertrages mit dem Vindhyaberg in den Sü- 
den geht (und dort bleibt), läßt gewisse Rückschlüsse auf die Lage 
seiner verschiedenen äsramas zu. Bevor die Götter wegen des Vindhya- 
berges zu ihm kommen, liegt sein ä$rama nicht im Süden (vgl. 3.102.7). 
Als die Götter wegen der Käleyas zu ihm gehen, müßten sie demzufolge 
in einen südlichen äsrama gegangen sein (vgl. 3.101.11). Das könnte 
die verschiedenen Himmelsrichtungen erklären, mit denen Agastya in Zu- 
sammenhang gebracht wird, vgl. auch S. 75-76. 


138 vgl. 3.94.15b: satyadharmaparäyanah. 
139 3.158.55cd-57ab; vgl. dazu 


3.158.47: aham pürvam agastyena kruddhena paramarsinä/ 
Sapto 'parädhe kasmimscit tasyaisa niskrtih krtäa//. 


- 99 - 


Denn Agastya, so erzählt Kubera, ist von Manimat, Kuberas Freund und Be- 
fehlshaber der Yaksa-Truppen, in schlimmer Weise beleidigt worden. Zu jener 
Zeit befand sich Kubera mit seinem bewaffneten Gefolge auf dem Weg zur Göt- 
terversammlung in Kusavati: "/Da/ sah ich Agastya, den besten der rsis, wie 
er sich gerade am Ufer der Yamunä in schrecklicher Askese bang 

Auch diese Askeseübung findet also an einem Fluß I Aa Der Kontext 
weist diesen Ort ausdrücklich als einen locus amoenus aus: Ein Flußufer, 
mit reicher Fauna und Flora, bildet den "'lieblichen! äußeren Rahmen für 
Agastyas ugram tapas. \*° Vers 3,158.53 stellt eine Glosse zu ugram tapas 
tapasyantam dar: Agastya steht mit emporgereckten Armen, das Gesicht zur 


} : PR % \<) ; e . 
Sonne erhoben; er ist ein tejoräsi ‚ einer also, der eine Menge tejas an- 


gehäuft hat; als solcher wird er, gleichsam aus sich heraus brennend, mit 
einem leuchtenden Feuer Sergliähen. 7 In diesem $loka bezeichnet tejas 
deutlich die Folge/das Resultat einer tapas-Übung. Außerdem läßt sich an 
dieser Stelle gut erkennen, daß die äußere Erhitzung ein wichtiger Bestand- 
teil von Agastyas tapas ist. Die Erhitzung findet hier durch die Sonne 
statt, schlägt sich nieder in einer Art innerer Hitze (tejas), die sich 
nach außen hin als Entflammtsein, Leuchten oder Strahlen uswirke sie 
wird bei der Provokation durch Manimat im Zorn freigesetzt, so daß Kubera 
von Agastya sagt: "Er sprach zu mir aus /seinem/ Zorn heraus, als ob er al- 


46 
le Himmelsrichtungen gerbrönnee Wieder geht der Zorn dem Fluch voran, 
147 


ist sein Auslöser; dabei wird die 'Energie' des tapas, nämlich tejas 


140 .3.158.51 und 


3.158.52: ... apasyam agastyam rsisattamam/ 
ugram tapas tapasyantam yamunätiram äsritam/ 
nänäpaksiganäkirnam puspitadrumasobhitam//. 


Stereotype Formeln wie in 3.158.52ef, die auf üppige Vegetation, 
Reichtum an Tieren, Lieblichkeit etc. hinweisen, kommen vergleichswei- 
se häufig im Rahmen von ä$rama-Beschreibungen vor, vgl. S. 306-315. 


141 vgl. 3.95.11: gahgädväran. 
142 Zur Waldromantik vgl. auch A. 78 (16). 
143 vgl. 3.101.13: taporäsim. 


144 3.158.53: tam ürdhvabähum drstvä tu süryasyäbhimukham sthitam/ 
tejoräsim dipyamänam hutäsanam ivaidhitam//. 


145 vgl. S. 190-191, 197, 218, 223. 


146 3.158.55ab: sa kopän mäm uväcedam digah sarvä dahann iva/. 
147 vgl. S. 373, 383. 
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freigesetzt - ihre Auswirkung als Vernichtung wird dabei wie die einer Ver- 
brennung empfunden; das kommt zum Ausdruck, als Yudhisthira in einer Frage 
an Kubera sein Erstaunen äußert, wieso der Gott (samt Gefolge) "der völli- 
gen Verbrennung aufgrund von /Agastyas/ Zorn" überhaupt habe entgehen kön- 
nen.1%® 

Die Ursache für Agastyas Zorn ist eine freche Beleidigung: Während er 
sich in der vorbeschriebenen Weise mit seiner Askese abmüht, spuckt ihm 
Manimat voll Übermut vom Himmel herab auf den Kopf.” 

Es bleibt nachzutragen, daß Agastya seinen Zorn nicht blindwütig gegen 
Manimat als den Verursacher der Beleidigung richtet. Vielmehr hält Agastya 
in erster Linie Kubera für das Vergehen seines Untergebenen verantwortlich 
- und so straft er zwar durch seinen Fluch den Yaksa-Fürsten und dessen 
Truppen, aber eigentlich dadurch hauptsächlich Kubera, wie er selbst deut- 
Tier went, Dies geschieht in zweifacher Weise: Zum einen durch den Ver- 
lust seiner Truppen, zum anderen dadurch, daß er als Gott durch einen Men- 
schen besiegt werden soll. 

Die Wohlausgewogenheit seiner Verfluchung tritt zudem an zwei anderen 
Punkten zutage: Agastya begrenzt einerseits den Fluch zeitlich auf den 
Augenblick, da die Yaksa-Truppen unter Manimat vernichtet sind und Kubera 
den menschlichen Sieger sehen wird (im wahrsten Sinne des Wortes also: ein 
Augen-Blick) - andererseits begrenzt er den Fluch auf die jetzige, d.h. die 
anwesende und 'beteiligte' Yaksa-Generation; ausdrücklich legt er fest, daß 
Gie kommenden Söhne und Enkel dieser Yaksas von seinem "schrecklichen 
Fluch" nicht betroffen sein sollen.” Dadurch unterscheidet sich Agastyas 


Fluch in seiner Verhältnismäßigkeit zur Beleidigung wohltuend maßvoll von 


148 3.158.50: ... yatkrodhät tasya dhimatah/ 
... tvam na nirdagdhah sabalah sapadänugah//. 


149 3.158.54. 
150 3.158.55cd: mäm avajfiäya dustätmä yasmäd esa sakhä tava//. 


3.158.56: dharsanäm krtavän etäm pa$yatas te dhanesvara/ 
tasmät sahaibhih sainyais te vadham präpsyati mänusät//. 


3.158.57ab: tvam cäpy ebhir hataih sainyaih klesam präpsyasi durmate/. 


vgl. 3.159.34 
tesäm hi sapakälo 'sau krto "gastyena dhimatä/ 
samare nihatäs tasmät sarve manimatä saha//. 


151 3.158.57cd: tam eva mänusam drstvä kilbisäd vipramoksyase//. 


3.158.58: sainyänäm tu tavaitesäm putrapautrabalänvitam/ 
na Säpam präpsyate ghoram gaccha te ''jhäm karisyati//. 


3.158.59ab: esa Jäpo mayä präptah präk tasmad rsisattamät/. 
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._._152 x ; 
einem blindwütigen Racheakt wie etwa bei £rngin . Bei Agastya läßt sich 
das um Gerechtigkeit bemühte, sachliche Abwägen zwischen Vergehen und ad- 


äquater Bestrafung herausspüren: Auch hier erweist sich Agastya als ein 


. 153 
samamati. 


(4) Nahusa 


Wie ne wird die Verfluchung des räjarsi Nanasal® im Epos ver- 
schiedentlich erzählt, und zwar in voneinander zum Teil stark abweichenden 
Fassungen. Alle Fassungen stimmen darin überein, daß Nahusa König der Göt- 
ter wurde, dann jedoch wegen seines Hochmuts und seiner Tyrannei durch 


einen Fluch aus dem Himmel auf die Erde stürzte und dort als Schlange leben 


mußte. 


Der Fluch selbst wird überwiegend zwar Agastya zugeschrieben, jedoch 
sind die Meinungen darüber nicht einheitlich. Am deutlichsten treten dies- 
bezügliche Diskrepanzen in den drei Erzählungen im Vana-Parvan auf; die 
Fassungen im Udyoga- und $änti-Parvan - ebenso wie die Lobpreisung durch 
die Götter im Vans para - ordnen Agastya den Fluch zu, Im Anusäsana- 
Parvan wird er jedoch Bhrgu zugeschrieben. 

Gegenstand dieser Untersuchung kann es eigentlich nicht sein, die Erzäh- 
lungen über Nahusa literaturgeschichtlich oder textkritisch miteinander zu 
vergleichen; was jedoch eingehend betrachtet werden muß, ist die Rolle 


Agastyas beim Sturz von Nahusa. 
(4.1) Im Vana-Parvan 


Die drei Fassungen im Vana-Parvan werden jeweils von Nahusa selbst erzählt; 


einmal ist sein Zuhörer Bhima, zweimal Yudhisthira. 


152 vgl. S. 18-19, 24-25. 
153 vgl. S. 86. 

154 vgl. S. 75, 77. 

155 3.176.13a. 


156 Es handelt sich dabei nicht um eine Wiedergeburt, sondern um eine Ver- 
wandlung in eine Schlange; als Nahusa aus dieser Gestalt erlöst wird, 
nimmt er wieder seine alte Gestalt an, vgl. A. 173. 


157 vgl. 3.101.14-15ab. 
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(4.1.1) 3.176.12 - 24 
Als Nahusa Bhima unentrinnbar gefangen hält, erzählt er ihm, wie er zur 
Schlange wurde, nämlich, wie er zuerst sagt, "wegen des Zorns der Wei- 


8 
n«13 . Gleich darauf modifiziert er diese Aussage allerdings: "wegen 


se 
IR In bezug auf sein 


Agastyas Fluch und weil ich die Brahmanen verachtete", 
Vergehen und den Fluch bleibt Nahusa vage, spricht jedoch von Vergünstigun- 
gen und Erlösung: Als er nämlich, bereits verflucht, zur Erde fällt, bittet 
er "den besten der munis" (d.h. Agastya, wie man erschließen muß) um "ein 
Ende des Fluches". 160 "Da sagte der tejasvin zu mir, von Mitleid überflu- 
tet: 'Dir soll Befreiung /zuteil/ werden, wenn einige Zeit vergangen 


ist. „tel Und Agastya habe außerdem gesagt, daß der Mensch, der Nahusas 
2 


Fragen beantworten könne, ihn vom Fluch erlösen werde. 


3 
Während Nahusa bei voller Erinnerung fällt und fällt, gewähren ihm 


"mitleidige Brahmanen" "0" (die er nicht näher spezifiziert) eine besondere 


Vergünstigung: Nahusa solle als Schlange jedem Wesen, das er fange, an 
? Zuvor hatte er Bhima schon erklärt, er könne jede 


Kraft überlegen sein.! 
e Es bleibt offen, 


"zur sechsten Stunde" gefangene Beute überwältigen. 


Aurch wen der auf Nahusa lastende Fluch gemildert wird. 


(4.1.2) 3.177.6 - 10 


Beim zweiten Mal erzählt Nahusa seine Geschichte Yudhisthira: Der hat in- 


zwischen seinen Bruder gesucht und ihn schließlich in der Gewalt der 


158 3.176.12b: kopän manIsinaäm. - Vgl. dazu auch 1.70.20: Nahusas Großva- 
ter Purüravas wird "vernichtet" (vi-na$), nachdem ihn "zornige maha- 


rsis" verflucht haben. 
159 3.176.14ab: ... $äpäd agastyasya brähmanän avamanya ca/. 
160 3.176.18cd: kuru $äpäntam ity ukto bhagavän munisattamah//. 


161 3.176.19: sa mäm uväca tejasvi krpayäbhipariplutah/ 
moksas te bhavitä räjan kasmäccit kälaparyayät//. 


162 3.176.21: yas tu te vyährtän pra<nän pratibrüyäd vigesavit/ 
sa tväm moksayitä sapäd iti mäm abravid rsih//. 
163 3.176.20b: smrtih; das ist relevant, weil er sich dadurch auch erin- 
nert, wie er erlöst werden kann. 
164 3.176,23: iti cäpy aham asrausam vacas tesam dayävatam/ 
mayi samjätahärdänäm atha te 'ntarhitä dvijäh//. 
165 3.176.22. 


166 3.176.16-17; dieser vara sei ihm gegeben, 
käle vgl. auch 3.177.11 und A. 158 (270). 


sagt Nahusa (17d). Zu sasthe 
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167 
Schlange gefunden, Bhima sei zur sechsten Stunde von ihm gefangen wor- 


den, rechtfertigt sich Nahusa; er wolle ihn nicht freilassen, es sei denn, 


68 
Yudhisthira könne seine Fragen Beihtgarn 


Früher, erklärt die Schlange, sei sie König Nahusa gewesen, der durch 
Opfer, tapas, (regelmäßige) Vedarezitation, Selbstzügelung und Mut/Unter- 


nehmungsgeist die Oberherrschaft über die Dreiwelt erlangt ei Aber 


dann sei er hochmütig geworden, und tausend Brahmanen hätten seine Sänfte 


; Pe 170 x 
ziehen müssen. Als er (solchermaßen) von seiner Macht verblendet gewesen 


sei und die Brahmanen beleidigt/mißachtet habe, "hat mich Agastya in diesen 


(5etzigen/ Zustand sähraanen,t Wegen der Gnade Agastyas aber habe er sei- 


ne Einsicht (in die Zusammenhänge) nicht eingebüßt. 

In dieser Version also schreibt Nahusa Agastya sowohl den Fluch als auch 
die Gunstbezeugung (anugraha) zu, die ihm sein Erinnerungsvermögen auch in 
seiner verwunschenen Existenz sichert; in seiner ersten Erzählung erwähnte 
Nahusa dies nur beiläufig, ohne es als "'Gnadenbeweis' zu kennzeichnen. Da- 
gegen erklärt er diesmal den vara zur Sicherung seines Lebensunterhaltes 


nicht; er setzt ihn aber offensichtlich voraus, wie sich aus seiner Recht- 
fertigung ergibt, er habe Bhima zur sechsten Stunde gefangen. Zur Möglich- 
keit, von dem Fluch erlöst zu werden, macht er ebenfalls keine Angaben, er 
bezieht sich aber darauf, als er Yudhisthira auffordert, seine Fragen zu 


beantworten. Der Inhalt des Fluches bleibt in dieser Fassung gleichfalls 
unerwähnt. 


(4.1.3) 3.178.33 - 41 


Ein drittes Mal erzählt Nahusa seine Geschichte, als Yudhisthira seine Fra- 


167 3.176.40 - 3.177.5. 


168 3.177.11-12 (vgl. 3.176.21 in A. 162). 
169 3.177.6ab: 


3.177.7: 


nahuso näma räjäham asan pürvas .../. 


kratubhis tapasä caiva svadhyäyena damena ca/ 
trailokyaisvaryam avyagram präpto vikramanena ca//. 


170 3.177.8: tad aisvaryam samäsädya darpo mäm agamat tadä/ 


sahasram hi dvijätinäm uväha sibikäm mama//. 
vgl. dazu 5.11.13 f£. 


171 3.177.9: ai$varyamadamatto 'ham avamanya tato dvijän/ 


imäm agastyena dasäm änitah ...//. 
172 3.177.10: na tu mäm ajahät prajhä yävad adyeti pändava/ 
tasyaivänugrahäd ... agastyasya mahätmanah//. 


Zu prajhä vgl. smrti (3.176.20, s.A. 163). 
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gen bereits beantwortet hat und damit die aus der ersten Erzählung bekann- 


ten Voraussetzungen zu seiner Erlösung erfüllt sind. z Diesmal bleibt of- 


fen, warum Nahusa seine hohe Stellung erlangen konnte; jedenfalls fährt er 
in einem himmlischen Gefährt im Himmel umher, und alle Geschöpfe sind ihm 
untertan; jeden, den er anblickt, beraubt er seines tejas. Tausend 
brahmarsis ziehen seine Sänfte. Das führt dazu, daß er sich selbst um seine 
$ri bringt, 17° wie er sagt, "weil ich nämlich den muni Agastya, als er mich 
gerade zog, mit dem Fuß berührte. Daraufhin wurde (zu mir), ohne daß ich 


(ihn) ansah, von ihm zornig gesagt: 'Geh zugrunde, Schlange! '"}7® Aus Mit- 


leid setzt Agastya aber dann "ein Ende des Fluches" fest und benennt aus- 
Grücklich Yudhisthira als Befreier. Wenn das Resultat (seiner schlechten 


Taten) geschwunden sei, solle Nahusa wieder "die heilvolle Frucht" (seiner 


guten Taten) erlangen. 


(4.2) Im Udyoga-Parvan: 5.17.1-17, 20 


Der Udyoga-Parvan stellt die Verfluchung Nahusas folgendermaßen dar: 


173 Nahusa erzählt noch in seiner Schlangengestalt. Erst als er geendet 
hat mit den Worten: "Ich werde /jetzt/ wieder in den Himmel gehen" 
(3.178.44d), streift er den Schlangenkörper ab, nimmt (s)eine himlir 
sche Gestalt an und geht in den Himmel (3.178.45). 


174 3.178.33-35; vgl. A. 193 und A. 178 (5.11.4-7; 5.16.25,26,31). 


175 3.178.36; zu (d) bhramsayam asa vai $riyah vgl. 5.17.12 (A. 182). 


176 3.178.37: tatra hy agastyah pädena vahan sprsto mayä munih/ 
adrstena tato 'smy ukto dhvamsa sarpeti vai rusa//. 
v.l. zu adrstena = agastyena; vgl. auch 13.103.23-24 (A. 205). 


Als ein 'Ungesehener' hat Agastya seinen Fluch ausgesprochen, d.h., 
Nahusa hat ihn nicht (an)gesehen und ihm deshalb auch nicht durch 


sein Anblicken das tejas entzogen. 


177 3.178.39: ayäcam tam aham vipram $äpasyänto bhaved iti/ 
ajfiänät sampravrttasya bhagavan ksantum arhasi//. 


tatah sa mäm uväcedam prapatantam krpänvitah/ 
yudhisthiro dharmaräjah säpät tväm moksayisyati//. 


3.178.41: abhimänasya ghorasya balasya ca .../ 
phale ksine ... phalam punyam aväpsyasi//. 


3.178.40: 


Zu punya vgl. 5.17.15b (A. 183). 
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Agastya selbst erzählt die Geschichte diesmal den Göttern; die 'Vorge- 


schichte', wie Nahusa König der Götter wurde, wird ausführlich von 5.10.41 


: 7 
bis 5.16.34 erzählt; | a zur Beratung der Götter kommt dann Agastya hinzu 


79 
und berichtet ihnen, daß Nahusa bereits vertrieben ise.! 


Die devarsis und brahmarsis sind es nämlich leid geworden, den 'Böse- 


wicht' Nahusa zu ziehen, und stellen ihm deshalb eine (Falle in Form einer) 
Frage zur Authentizität gewisser Mantras. Nahusa, dessen Verstand inzwi- 
schen durch seinen schlechten Lebenswandel schon verdunkelt ist, antwortet 


180 
(erwartungsgemäß) falsch. Während er sich mit den munis herumstreitet, 


berührt er "bedrückt von /seinem/ adharma" Agastyas Kopf mit dem Fuß; Pl 
g 24 


82 
Jetzt habe er sein tejas und seine Sri verwirkt, sagt daraufhin Agastya 
und verflucht ihn, da sein punya erschöpft sei, auf die Erde zu stürzen und 


dort in Gestalt einer großen Schlange zehntausend Jahre herumzuwandern, 


178 Die Götter, rsis u.a. wählten Nahusa zum König, nachdem Indra Vrtra 
getötet hatte und sich (da dies als Brahmanenmord aufgefaßt wird) ver- 
steckt hielt. Da Nahusa aber nicht genug eigenes tapas und tejas für 
diese Aufgabe hatte, wurde ihm gewährt, jedem das tejas zu entziehen, 
den er anblickte. Schließlich mißbrauchte Nahusa seine Macht immer 
mehr, u.a. dazu, sich von rsis ziehen zu lassen (eine Bedingung übri- 
gens, die ihm $Saci, Indras Gemahlin, gestellt hatte, als er sie zu 
seiner Frau begehrte). Die Götter suchten bzw. fanden schließlich 
Indra und berieten mit ihm, wie sie Nahusa stürzen könnten. 


Vgl. dazu eine kurze Zusammenfassung in 1.70.24-27; aus Vers 27 geht 
hervor, daß Nahusa, nachdem er die Himmelsbewohner durch tejas, tapas, 
vikrama und ojas überwältigt hatte, das indratva erlangte. 


179 5.17.1-6; Bezeichnungen für Agastya: tapasvi_... bhagavan (5.17.1e); 
maharse (5.17.4a); munisattamam (5.17.5b); brähmanarsabham (5.17.5d); 


bhagavan ... dvijottama (5.17.6ab, Vok.). 
180 5.17.7-10; man beachte bes. 


5.17.9e£f: nahuso neti tän äha tamasä müdhacetanah//. 
5.17.10ab: adharme sampravrttas tvam dharmam na pratipadyase/. 
181 5.17.11: tato vivadamänah sa munibhih saha .../ 
atha mäm aspr$an mürdhni pädenädharmapiditah//. 
182 5.17.12: tenäbhüd dhatatejäh sa nih$rikas ca .../ 


tatas tam aham ävignam avocam bhayapiditan//. 
vgl. 3.178.36 (A. 175). 


5.17.13: yasmät pürvaih krtam brahma brahmarsibhir anusthitam/ 
adustam düsayasi vai yac ca mürdhny asprsah pada//. 


5.17.14: yac cäpi tvam rsin müdha brahmakalpän duräsadan/ 
vähän krtvä vähayasi ...//. 
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Wenn diese Zeit erfüllt sei, solle er wieder den Himmel eriangen. 1°? "Auf 
solche Weise wurde der Bösewicht /Nahusa/ aus dem Götterkönigtum gestürzt" 
- mit diesen Worten beschließt Agastya seine Erzählung und fordert Indra 
auf, in den Himmel zurückzukehren und die Welten (wieder) zu beschützen. 

An dieser Erzählung kann man recht anschaulich sehen, wie Nahusas 
"schlechte Taten' sich sozusagen zu adharma summieren; wie dadurch sein 
Verstand verdunkelt wird; wie er noch mehr Falsches tut und schließlich an- 
greifbar wird für einen Fluch. 

Die Verfluchung stammt von Agastya; aber auch er muß offensichtlich die 
richtigen Voraussetzungen für die Vernichtung Nahusas abwarten; der Fluch 
wird außerdem bemerkenswerterweise von Anfang an auf einen bestimmten Zeit- 
raum begrenzt, danach wirken augenscheinlich die "Früchte" der 'guten Ta- 
ten' wieder. Mit ksinapunya und adharma treten hier also karman-Vorstellun- 
gen auf, denen auch Agastya - obwohl auch in dieser Erzählung den Göttern 
weit an Macht überlegen - letztlich unterworfen ist. Es ist mehr der 'Auto- 
matismus' des karman, der zu Nahusas Verfluchung führt, als etwa der aktive 
Einsatz von tapas durch Agastya. Impliziert wird dies auch durch die Wort- 
wahl; so heißt es im Vers 5.17.20 ausdrücklich distyä und nicht etwa 
tejasä, tapasä, prabhävena o.ä. Aber Agastyas tapas ist zweifellos dennoch 
vonnöten, damit er durch einen machtvollen Fluch die konkrete Realisierung 
des karman bewirken kann. Zur Entäußerung einer solchen Macht ist in dieser 


Erzählung keiner der Götter, keiner der anderen ysis, fähig. Im übrigen 


183 5.17.14d: ... tena svargäd dhataprabhah//. 


5.17.15: dhvamsa päpa paribhrastah ksinapunyo mahitalam/ 
dasa varsasahasräni sarparüpadharo mahän/ 
vicarisyasi pürnesu punah svargam aväpsyasi//. 


Zu ksinapunyo vgl. 3.178.41 (A. 177). - Im übrigen wird auch Yayati, 
Nahusas Sohn, von Indra für seine überhebliche Meinung gestraft, kein 
Wesen - weder Gott, Mensch, Gandharva noch maharsi - sei ihm an tapas 
gleich (1.83.2); Indra sagt daraufhin zu Yayäti, 


1.83.3cd: tasmäl lokä antavantas taveme ksine punye patitäsy 
adya ...//. 


184 5.17.16-17,20; man beachte bes. 
5.17.16ab: evam bhrasto durätmä sa devaräjyäd .../. 
5.17.20: hata$ ca nahusah papo distyäagastyena dhimata/ 
distyä päpasamäcärah krtah sarpo mahitale//. 


Vgl. auch 
5.18.13: duräcära$ ca nahuso brahmadvit päpacetanah/ 


agastyasäpäbhihato vinastah $agvatih samäh//. 
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wiegt Nahusas Mißhandlung bzw. Beleidigung des mächtigen Agastya im Sinne 


der 'Summierung schlechter Taten’! so schwer, daß nun 'das Maß voll ist': 


Erst danach ist er 'reif' für einen Fluch. 
(4.3) Im $Sänti-Parvan: 12.329.37(3) - 3815) 


Die Fassung im $änti-Parvan gleicht in ihren wesentlichen erzählerischen 


185 186 
Elementen der im Udyoga-Parvan. Die Verfluchung Nahusas = wird wie 


folgt dargestellt: 


Agastya sieht, wie die maharsis von 12 


Nahusa mißhandelt werden. Es 


bleibt dabei unklar, ob Agastya selbst am Wagen angespannt ist oder ob er 


vielleicht den Wagen nur sieht, als er vorbeigezogen wird; apasyat deutet 


Ja eher auf seine Beobachterrolle. In jedem Falle jedoch berührt Nahusa 


Agastya mit den Füßen. > "Darauf sprach Agastya zu Nahusa: 'Weil du /et- 


was/ getan hast, was man nicht tun darf, Bösewicht, falle zur Erde. Sei 


eine Schlange, so lange die Erde und die Berge Stehen ;ant3? Noch während 


der maharsi diese Worte spricht, fällt Nahusa herunter zur Eraa, 


185 Prosatext: 12.329.28(1) - 41(3); vgl. 5.10.41 - 5.17.20. 


Wichtige Punkte der Übereinstimmung sind z.B.: $aci flüchtet sich vor 
Nahusa zu Brhaspati; $aci sucht Indra; Indra rät ihr, Nahusa die Be- 
dingung zu stellen, er müsse einen von rsis gezogenen Wagen haben; 
Götter und rsis wählen Nahusa zum König (im Anusäsana-Parvan setzt 
Brahmä ihn in Erfüllung eines vara zum König ein). 


Neu (im Verhältnis zu den bisher besprochenen Fassungen) sind dagegen 
im $änti-Parvan folgende Erzählelemente: Nahusa kann jedem Lebewesen 
durch eine Art magischer Lichterkrone das tejas entziehen 


(12.329.30(2)); Brhaspati gewinnt Einsichten/Erkenntnisse durch 
dhyäna (12.329.33(2)). 


Auch im $änti-Parvan rät Visnu Indra zu einem Advamedha, allerdings 
erst, als Nahusa schon gestürzt ist (12.329.39(4)). 


186 12.329.37(3) - 38(5). 


187 12.329.37(3): sa maharsiyuktam vähanam adhirüdhah sacisamipam 
upägacchat//. 


12.329.38(1): atha maiträvarunih kumbhayonir agastyo maharsin 
vikriyamänäms tän nahusenäpaßyat/. 

188 12.329.38(2): padbhyäm ca tenäspr$yata/. 

189 12.329.38(3): tatah sa nahusam abravid akäryapravrtta päpa patasva 
mahim/. 

12.329.38(4): 


sarpo bhava yävad bhümir giraya$ ca tistheyus tävad iti/. 
190 12.329.38(5): 


sa maharsivakyasamakälam eva tasmad yänäd aväpatat//. 
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Agastyas Worte - vernichtungswirksam wie käla - stellen eine Verfluchung 
dar, auch wenn der Begriff säpa nicht vorkommt. Die Aussage des Fluches ist 
insofern eine aufschlußreiche Abweichung von allen bisherigen Versionen, 
als das Ende des Fluches zwar gleich mit eingeschlossen, aber in eine der- 
art unbestimmte, ferne Zukunft gerückt wird, daß der Fluch nach menschli- 
chen Maßstäben praktisch 'ewig' währen müßte; der Udyoga-Parvan enthält 


eine vergleichsweise kurze und präzise Angabe, nämlich zehntausend Jahre 


. 


Eine andere Erlösungsmöglichkeit, auch etwaige Vergünstigungen, werden im 


$änti-Parvan nicht angegeben. 
In der Fassung des $änti-Parvan ist Nahusas Sturz wohl am knappsten ab- 


gehandelt; auch Agastyas Anteil daran ist nicht ausgeschmückt. Der Verfas- 


ser hat andere erzählerische Schwerpunkte gesetzt; ihm ist z.B. mehr daran 
gelegen, $acis Rolle herauszustellen. So wird auch Nahusas Vergehen an 


Agastya recht lakonisch geschildert: "er berührte ihn mit den Füßen" - man 


vergleiche dazu die Fassung im Anusäsana-Parvan, wo das Ungeheuerliche die- 


ser Tat geradezu pedantisch ausgemalt wird: 


(4.4) Im Anu$säsana-Parvan: 13.102.3 - 13.103.31 


Die Fassung im Anu$äsana-Parvan stellt Agastyas Rolle in bezug auf die Ver- 
fluchung Nahusas völlig anders dar als alle bisher besprochenen Fassungen. 
Auch die Vorgeschichte, wie Nahusa zum König der Götter wurde, unterschei- 


det sich in wesentlichen Punkten. Nach dem Anusäsana-Parvan hat Nahusa näm- 
zusätzlich durch 


lich infolge eigener guter Taten den Himmel erlangt r 
194 


. die Königsherrschaft über die Götter . Zu Anfang 


einen vara von Brahmä 
195 


hat Nahusa auch im Himmel noch Rituale und Opfer korrekt vollzogen, dann 


aber ist ihm seine Macht zu Kopf gestiegen. Er läßt sich abwechselnd von 


s 6 : 
bestimmten rsis ("von den besten der munis, die tapodhanas sind" ) zie- 


191 vgl. 5.17.15cd (A. 183). 
192 13.102.4: nahuso hi ... räjarsih sumahätapäh/ 
devaräjyam anuprapräptah sukrteneha karmanä//. 
vgl. 3.177.7 (A. 169). 


Dieser vara gibt Nahusa die Möglichkeit, jedem das tejas zu entziehen, 
der in sein Blickfeld gerät: 13.102.11,16-18; 13.103.18,31; vgl. dazu 


A. 174 und A. 178. 


193 


194 13.103.31. 
195 13.102.5-9; 13.103.2-9. 
196 13.102.11a; 13.102.12ab. 
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hen; es ist abzusehen, daß Agastya eines Tages an der Reihe sein wre 
Bevor es aber soweit ist, geht Bhrgu zu Agastyas ä$rama und fordert ihn 
auf, Nahusas Freveltaten nicht länger hinzunehmen. Jetzt stellt sich her- 
aus, daß weder Agastya noch Bhrgu noch irgendein anderer rsi in der Lage 
ist, Nahusa zu verfluchen (bezeichnenderweise ist von den Göttern erst gar 
nicht die Rede) .1?® 

Die Initiative des Handelns liegt in dieser Erzählung bei Bhrgu: Brahmä 
selbst (pitämaha) hat ihn beauftragt, Nahusa enkgeenzutreken: Allem An- 
schein nach kann aber auch Bhrgu das nicht ohne weiteres: Zum einen muß 
Nahusa offenbar erst einen konkreten Anlaß zu seiner Verfluchung geben; 
diese Voraussetzung wird erfüllt, als er Agastya RE Feaps Zum anderen 
muß Bhrgu aufpassen, daß Nahusa ihm nicht etwa durch seinen Blick das tejas 
entzieht. Deshalb verabredet Bhrgu mit Agastya eine gemeinsame Aktion, die 
zu Nahusas Sturz führen soll; zu diesem Zwecke verbirgt sich Bhrgu in 
Agastyas Haarflechten, um von dort aus unbemerkt einen wirksamen Fluch aus- 


1 202 
sprechen zu können, > Agastya ist erleichtert; er läßt sich wider- 


standslos von Nahusa an den Wagen spannen und erträgt sogar den Stachel- 
stock ohne Zorn. Nahusa selbst aber wird nun wütend, weil Agastya alles so 


geduldig hinnimmt, und stößt ihn mit dem linken (!) Fuß am Kap Als 


aber Nahusa Agastya 'tritt', da verflucht ihn Bhrgu "ungesehen" (d.h., ohne 


daß Nahusa ihn ansehen kann, von seinem Versteck in Agastyas Haaren), er 


197 13.102.10-13; 13.103.12. 


198 13.102.14-20; man beachte bes, Agastyas Worte, 


13.102.16: katham esa mayä Sakyah $aptum yasya mahämune/ 
varadena varo datto bhavato viditas ca sah//. 
13.102.18: 


evam na dagdhah sa mayä bhavatä ca na samsayah/ 
anyenäpy rsimukhyena na $Sapto na ca pätitah//. 
199 13.102.22. 


200 13.102.23-28. Auch hier scheint an eine Art 'Summierung des adharma' 
gedacht (vgl. S. 106-107). 

201 13.103.13-14. Eine nebensächliche Frage: Verkleinert Bhrgu seine Ge- 
stalt? 

202 


13.102.29cd: agastyah paramaprito babhüva vigatajvarah//. 

203 13.103.12,15-20; man beachte bes. 

13.103.20: na cukopa sa dharmätmä tatah pädena devarät/ 
agastyasya tadä kruddho vämenäbhyahanac chirah//. 

Die Verse 13.103.1-11 sind praktisch eine Dublette von 13.102.4-11. 
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4 
solle als Schlange auf die Erde herabfallen. Dazu erklärt der Erzähler 


(Bhisma): Wenn Nahusa Bhrgu hätte (an)sehen können, wäre Bhrgu nicht fähig 
gewesen, Nahusa durch sein tejas zur Erde fallen zu lassen. 
Nahusa fällt nun zur Erde herunter, behält aber wegen gewisser 'Verdien- 


seine Erinnerung. Er bittet Bhrgu um Gnade: "Möge mir ein Ende des 


Agastya, von Mitleid ergriffen, bittet ebenfalls um 
? Yudhisthira 


ste'? 
Fluches werden." 
Gnade für Nahusa; Bhrgu gewährt sie, auch er ist krpänvita: 
solle Nahusa vom Fluch erlösen. Mit diesen Worten wird Bhrgu 'unsichtbar', 


9 
d.h. er verschwindet plötzlich. Der mahätejas Agastya aber, "nachdem er 


für Indra seine Pflicht getan hatte", kehrt, geehrt von den dvijätis, in 

; Bi % 210 
seinen ägrama zurück. 

Bhrgu unterrichtet jetzt Brahmä, und der setzt Indra wieder zum König 
der Götter ein, denn, so sagt er: "Durch den zornigen Agastya ist /Nahusa/ 

2 ee 21 

auf die Erde gestürzt worden." ! 

Über Nahusa wird noch berichtet, daß er im selben Augenblick, als er 

12 


Yudhisthira sieht, erlöst wird und wieder "gute Taten‘ begeht. 


204 13.103.21-22 (vgl. 13.102.16); man beachte bes. 


13.103.22: yasmät padähanah krodhäc chirasimam mahämunim/ 
tasmäd ägu mahlm gaccha sarpo bhütvä sudurmate//. 


13.103.23-24; man beachte bes. 13.103.23c: adrstena...bhrgunäa; 


205 
13.103.24a: adräksit. Zu adrstena vgl. 3.178.37c (A. 176). 
206 Diese 'Verdienste' entstehen aus pradäana, tapas, niyama (13.103.25). 


207 13.103.25; zu smrti vgl. 3.176.20 (A. 163). 
tato 'gastyah krpävistah präsädayata tam bhrgum/ 


208 13.103.26: 
sa ca prädät krpänvitah//. 


säpäntärtham ... 


13.103.27; man beachte bes.: ity uktväntaradhiyata; vgl. dazu 3.176.23 


209 
(antarhita, A. 164). 


210 13.103.28. 


13.103.30-34; man beachte bes. 


2ıl 
13.103.3lef: sa cägastyena kruddhena bhramsito bhütalam gatah//. 


nahuso 'pi tvayä ... chäpät samuddhrtah/ 


212 13.103.29: 
jagäma brahmasädanam pa$yatas te ...//. 


tvayä bezieht sich auf den Angesprochenen, d.h. auf Yudhisthira. 


Auch in der Fassung des Udyoga-Parvan treten karman-Vorstellungen auf 
(vgl. S. 105-107); im Anusäsana-Parvan sind sie noch stärker betont: 
Durch gute Tat(en) (sukrtena karmanä) wird Nahusa zum König der Göt- 
ter (13.102.4, A. 192); als er erlöst ist, geht er in den brahmasädana 


(13.103.29) und begeht wieder /gute/ Taten (karmabhih, 13.103.35). 
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(4.5) Kurzer Vergleich aller Fassungen 


Aus dem Vergleich aller vorliegenden Fassungen über Nahusas Verfluchung er- 
gibt sich, daß im Vana-, Udyoga- bzw. $änti-Parvan der Fluch Agastya zuge- 
schrieben wird; es wurde schon darauf hingewiesen, daß die Fassung des 
$änti-Parvan sich ohnehin inhaltlich eng an die des Udyoga-Parvan anlehnt. 

Die drei Schilderungen im Vana-Parvan, die Nahusa selbst erzählt, ent- 
halten allerdings (zum Teil in wörtlichen Übereinstimmungen) Erzählelemen- 
te, die sich einerseits auch im Udyoga-Parvan” , andererseits auch im 
Anudasana-Parvan” finden. 

Betrachtet man die Fassung des Anusäsana-Parvan, so fällt auf, daß hier 
zwar Bhrgus führende Rolle bei Nahusas Verfluchung immer wieder herausge- 
stellt wird, auch der Fluch selbst von Bhrgu stammt - daß jedoch Nahusas 
Fall letzten Endes wieder dem "zornigen Agastya" zugeschrieben wird. Damit 
wird - spät allerdings im Verlauf der Erzählung > - der Gedanke eingeführt, 
daß, da erst durch Agastyas Mitwirkung Nahusas Sturz zustandekommen konnte, 
die gesamte Leistung somit Agastya anzurechnen sei. Das ist zumindest ein 
Indiz dafür, daß hier ein Versuch vorliegt (möglicherweise erst infolge 
einer Überarbeitung), die Rolle Agastyas aufzuwerten, angeregt vermutlich 
durch die bereits bestehenden anderen Fassungen. Allerdings ist in dieser 
Fassung bis auf den Vers 31 niemals davon die Rede, daß Agastya kruddha ge- 
wesen wäre - im Gegenteil: seine Geduld, sein Mitleid werden hervorgehoben. 
Die Konsequenzen, die Nahusas Fähigkeit, jedem das tejas zu entziehen, ha- 
ben mußte, sind zweifellos am klarsten in der Anu$säsana-Fassung durchdacht 
und dargestellt worden. 

Davon abgesehen ist aber insgesamt von der erzählerischen Handlungsfüh- 
rung her die Fassung im Udyoga-Parvan am klarsten dargestellt. Man kann 


wohl mit einigem Recht vermuten, daß in ihrem Kern - ohne übertrieben aus- 


213 vgl. S. 104-107; man beachte bes. $ri bzw. punya. 


214 Wörtliche Übereinstimmungen: smrti (13.103.25/3.176.20); adrstena 
(13.103.23-24/3.178.37). - Das Erzählelement "Mitleid" findet am ehe- 
sten eine Vorlage im Anusäsana-Parvan, vgl. z.B. krpa (3.176.19; 
3.178.40), dayävant (3.176.23), anugraha (3.177.11) mit 13.103.26. 


Die Vorstellung, daß Yudhisthira Nahusa erlösen werde, findet sich 
auch im Anusäsana-Parvan, vgl. 3.178.40 mit 13.103.27; desgleichen die 
Auffassung, daß Nahusa aufgrund eigener Verdienste das Götterkönigtum 
erlangt habe, vgl. 3.177.7 z.B. mit 13.102.4. 


215 13.103.31. 
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geschmücktes Beiwerk - die ursprüngliche Erzählung vorliegt, die für alle 


übrigen Fassungen als Vorlage diente (dies jedoch, wie gezeigt wurde, mit 


zum Teil erheblichen Veränderungen). 


(5) _Agastya verbrennt die Asuras (13.140.1 - 14) 


2 
Um die "Größe des Brahmanen Agastya" ! 


6 
zu zeigen, erzählt Gott Väyu dem 


Arjuna diese Begebenheit: 


Völlig besiegt von den Asuras 
Herrschaft, beraubt ihrer Opfer, wandern die Götter über die Erde. 


r vertrieben aus dem Himmel und ihrer 
8 
Dabei 


sehen sie Agastya, der "durch tejas an Glanz der Sonne gleich strahlt/ 


leuchtet, der mit zahlreichen Gelübden versehen" ist. 


den munipumgava, sie zu retten. 


an Die Götter bitten 


22 Als Agastya von ihrem Elend hört, wird 


er zornig; der tejasvin verbrennt durch sein tejas die Danavas "wie das 


Feuer /am Ende/ der Zeit/en/"; 


zu Tausenden fallen sie verbrannt aus dem 


Raum zwischen Himmel und Erde; die übrigen fliehen, "beide Welten aufge- 


221 


bend", nach Süden. 


216 
217 
218 
219 


220 


221 


13.140.1cd: ... agastyasya mähätmyam brähmanasya ...//. 


Sie werden auch Dänavas (13.140.8b) und Daityas (13.140.9a) genannt. 


13.140.2-3. 
13.140.4: tatah kadäcit te ... diptam ädityavarcasam/ 


dadrsus tejasä yuktam agastyam vipulavratam// 


Zu ädityavarcas vgl. A. 152 (224). 


13.140.5-6; Bezeichnungen für Agastya: mahätmänam (13.140.5); 


munipumgava (Vok., 13.140.6). 
13.140.7: ity uktah sa tadä devair agastyah kupito 'bhavat/ 


prajajväala ca tejasvI kälägnir iva samksaye//. 


13.140.8: tena diptämsujälena nirdagdhä dänaväs tadä/ 
antariksän ... nyapatanta sahasrasah//. 


13.140.9: dahyamänäs tu te daityäs tasyägastyasya tejasä/ 
ubhau lokau parityajya yayuh kästham sma daksinäm//. 


"Beide Welten": lt. Nilakantha: Himmel und antariksa. Zu antariksa 


vgl. z.B. Oldenberg, Brähmanas, S. 38 £. 
kästhäyg daksinäm: "die südliche Region /der Erde/"; vgl. auch 
13.140.12b: mahigatän. 
prajajväla...kälägnir iva (13.140.7d): Das Feuer am Ende der Weltzei- 
ten, das alles verbrennt; Agastyas Tat wird also mit den Zyklen der 
Weltzeiten verglichen und dadurch als ein Akt von kosmischer Größe ge- 
kennzeichnet. Zur Vorstellung allgemein vgl. z.B. 1.216.32 oder 
1.127.12ab und insbesondere 1.171.17 ff. (S. 375). 
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Väyu sagt abschließend, Agastya habe durch sein eigenes tejas, durch 
22 
sein tapas, die Dänavas verbrannt. * 


Als die Götter "ihre Welt" (d.h. den Himmel) wieder erlangt haben, bit- 


ten sie Agastya, nun auch noch jene Asuras zu verbrennen, die sich auf der 


223 
Erde befinden. Darauf erwidert Agastya jedoch: "Ich bin nicht in der La- 


ge, die auf die Erde Gegangenen (durch tejas) zu verbrennen, denn mein 


tapas könnte schwinden, wenn ich sie verbrennen würden Diese Stelle 


zeigt anschaulich, daß die Menge der tapas-Substanz, die das Resultat aus 

tapas-Übungen ist, begrenzt ist und abnimmt (im Extremfall: völlig aufge- 

braucht wird), wenn sie eingesetzt wird. Dies gilt selbst für einen so as- 
kesemächtigen Mann, wie Agastya es ist. 


Am Ende seiner Erzählung vergleicht Väyu Agastya mit einem Ksatriya: 


225 
"/Gibt es/ einen besseren ksatriya als Agastya?" fragt er und deutet da- 


mit an, daß er das ksatriya-Artige von Agastyas Tat, das Kämpferische und 
Heldenhafte, für größer hält als das von geborenen Ksatriyas. 


Es muß noch vermerkt werden, daß in dieser Erzählung dem Opfer große Be- 
deutung beigemessen wird: Die besiegten Götter irren hilflos über die Erde 
und finden keine neuen Kräfte, weil sie von ihren Opfern abgeschnitten 
sind. Da die Götter überdies nicht einmal namentlich angeführt werden, hat 
man den Eindruck, daß sie insgesamt für recht unbedeutend gehalten werden. 


Auch für Agastya ist das Opfer - neben tapas - wichtig, wie die folgende 
Episode zeigt: 


(6) Agastya begeht eine zwölfjährige diksä (14.95.44 - 36) 
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Die Erzählung von der zwölfjährigen diksä des Agastya wird im ASvamedhika- 
Parvan berichtet und ist im Epos die letzte Geschichte über ihn. 
Der mahätejas Agastya, "der sich Heil aller Wesen erfreut", veranstaltet 


222 13.140.13: evam dagdhäa bhagavatä dänaväh svena tejasä/ 


agastyena tadä ... tapasä bhävitätmanä//. 


223 13.140.10-11; Bali begeht gerade auf der Erde ein asvamedha; bei ihm 


befinden sich andere mahäsuras. 
224 13.140.12: ity ukta äha devän sa na $aknomi mahigatän/ 
dagdhum tapo hi ksiyen me dhaksyäniti ca ...//. 


225 13.140.14d: agastyät ksatriyam varam//. 
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diesen mahayajfa; als yajamäna hat er sich dabei einer dikga?-° zu unter- 
ziehen, die sich über zwölf Jahre erstreckt. Er begeht diese Opfersit- 
zung (sattra) natürlich nicht allein: Die vorzüglichsten maharsis fungieren 
als Priester. Die Ausdrücke, mit denen die Anwesenden charakterisiert wer- 
den, deuten auf ihren ausgeprägt asketischen Lebenswandel; unter ihnen be- 
finden sich z.B. solche, die "von Wurzeln leben" bzw. "nichts als Nahrung 
haben", die "/Körner nur/ mit einem Stein zermalmen" oder die "Trinker von 
Strahlen" (oder Lichtpartikeln) sind. Es sind yatis und bhiksus; sie haben 
den Zorn und ihre Sinne besiegt; sie haben Trug und Verblendung überwun- 
aan Jeder Teilnehmer ist also erst durch tapas qualifiziert, an dem Op- 
fer teilzunehmen. Agastya sorgt für passende Speisen; viele munis begehen 


im Zuge des mahäyajfia große Opfer (kratu). 


226 Zu diksä vgl. z.B. Oldenberg, Veda, S. 410: "Die Dikshä ist das in der 
vedischen Überlieferung am meisten hervortretende Beispiel eines Com- 
plexes von Observanzen, welche die Vollziehung einer heiligen Handlung 


vorbereiten." S. 402-403 (o.c.): "Das Wesentliche und Entscheidende 
aber in Bezug auf das Moment der Erhitzung ist, daß die Dikshä ... 
ausdrücklich und nachdrücklich für ein Tapas ».. erklärt wird." 


Vgl. auch Hillebrandt, Ritual-Literatur, S. 125-126: "Das Opfer wird 
eingeleitet von der diksä oder Somaweihe, der sich der Opferer unter- 
zieht ..., einer Kasteiung des auf das Somaopfer sich vorbereitenden 
Yajamana ... Für diese Weihe wird ein diksitavimita, eine ... /bestimm- 
te/ Hütte, errichtet ... Der didiksisamäna läßt sich Haare und Nägel 
scheren ..., nimmt ein Bad, legt ein neues ... Gewand an, genießt Spei- 
se, Dadhi, Honig und salbt sich mit Butter und Salbe ... Er betritt die 
Hütte ... /Zubehör seiner Kleidung wird beschrieben/ ... Eine Reihe von 
Vorschriften beschränkt Thun und Lassen des Geweihten (Äp.10,12 ff.)... 
Die Dauer dieser Weihe wird verschieden bestimmt /1,3,4, Tage, 12 Tage, 
1 Monat oder 1 Jahr? ... /Es heißt:/ 'Wenn der Geweihte mager wird, 
dann wird er opferrein ...'" - Den Stab und das schwarze Fell "darf er 
nicht von sich lassen; auch seine Nahrung ist beschränkt". "Er muß sich 
bei Sonnenauf- bzw. -untergang in der Hütte aufhalten." (Die eckigen 
Klammern wurden von mir eingefügt.) 

Zu diksä vgl. auch S. 334-337, 


Zum Nebeneinander von tapas und Opfer vgl. z.B. 13.116.56 bzw. 
13.117.17 (A. 14). 


227 14.95.4: ... itihäsam .../agastyasya mahäyajfie ...//. 


14.95.5: purägastyo mahäteja diksäm dvädasavärsikim/ 
pravivesa ... sarvabhütahite ratah//. 


Zu sarvabhütahite ratah vgl. 3.103.2: lokahitärthanm (A. 117). 


228 14.95.6-9; zu vaighasika (14.95.7) vgl. z.B. 13.129.35-55 (Sivas Er- 
läuterungen zum munidharma). 
229 14.95.10: yathäsaktyä bhagavatä tad annam samupärjitam/ 


tasmin sattre tu yat kimcid ayogyam tatra näbhavat/ 
tathä hy anekair munibhir mahäntah kratavah krtäh//. 
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Weil Agastya aber mit diesem großen Opfer (mahädhvara) beschäftigt ist, 


"regnete Indra nicher 2° Die anwesenden munis äußern sich besorgt: Woher 


soll Nahrung kommen, wenn Indra zwölf Jahre lang nicht remetz Als 


: "Wenn Väsava zwölf Jahre nicht 


regnen will, dann werde ich einen cintäyajha durchführen; das ist uralte 
Regel/praxis." 


Agastya das hört, sagt er zu den Baier? 


Er werde andere Opfer, die über die (üblichen) vratas 


34 
hinaus gingen, darbringen.” Dieses sein "Samenopfer” habe er viele Jahre 


lang "angehäuft”", und er werde es mit Samen (weiterhin) tun (d.h. vollen- 
den); in bezug darauf werde es kein Hindernis/Hemmnis (für ihn) geben. > 


Sein sattra könne nicht zunichte/vergeblich gemacht werden, ob Indra nun 


236 
regnen werde oder nicht. 2 Allerdings möge Indra besser seine Bitte erfül- 
len, denn sonst "werde ich selbst Indra werden und den Lebewesen Leben ge- 


ben." Dann fordert Agastya die Reichtümer der Dreiwelt, verschiedene 


230 14.95.11: evamvidhes tv agastyasya vartamäne mahädhvare/ 


na vavarsa sahasräksas tadä ...//. 


231 14.95.12: tatah karmäntare ... agastyasya mahätmanäh/ 


katheyam abhinirvrttä muninam bhävitätmanan//. 


14.95.13: agastyo yajamano 'sau dadäty annam vimatsarah/ 
na ca varsati parjanyah katham annam bhavisyati//. 
14.95.14 sattram cedam mahad viprä muner dvädasavärsikam/ 
na varsisyati deva$ ca varsäny etäni dvädasa//. 
14.95.15: 


etad bhavantah samcintya maharser asya dhimatah/ 
agastyasyätitapasah kartum arhanty anugraham//. 


232 14,95.16: ity evam ukte vacane tato 'gastyah pratäpavan/ 


proväcedam vaco vägmi prasädya $irasa munin//. 


233 14.95.17: yadi dvädasavarsani na varsisyati väsavah/ 


cintäyajfiam karisyämi vidhir esa sanätanah//. 


Der Ausdruck cintäyajfa ist problematisch; eventuell würde der Begriff 
manoyajfia zur Klärung beitragen können (vgl. z.B. 13.18.25; 13.14.68 
oder 13.130.50,53: diksam ekäm manogatän).. 


234 14.95.18: yadi dvädasavarsäni na varsisyati väsavah/ 


vyäyämenäharisyämi yajfiän anyän ativratän//. 


235 14.95.19: bijayajfio mayäyam vai bahuvarsasamacitah/ 


bijaih krtaih karisye ca nätra vighno bhavisyati//. 


236 14.95.20: nedam Sakyam vrthä kartum mama sattram kathamcana/ 


varsisyatiha vä devo na vä devo bhavisyati//. 


237 14.95.21: atha väbhyarthanäm indrah kuryän na tv iha kämatah/ 


svayam indro bhavisyämi jivayisyämi.ca prajäh//. 


14.95.22: yo yad ähärajätag ca sa tathaiva bhavisyati/ 


visesam caiva kartäsmi punah punar ativa hi//. 
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himmlische Wesen und sogar den dharma auf, in diesem Augenblick in Person 


2 
zu seinem Opfer zu kommen. a 


Nach dieser unverhüllten Drohung mit seiner Macht kommen alle, die 


Agastya aufgefordert hat, zu seinem Opfer; und "die munis sahen die Kraft 


9 
des tapas von /diesem/ muni". Darauf reden sie ihm begütigend zu, sie 


wollten keinen Verlust seines tapas; den Regeln gemäß solle er sein Opfer 


40 
vollziehen. Das betonen sie möhrtach- und deuten an, daß es nicht richtig 


(nyäyena) wäre, wenn er seine Drohungen wahr machte. Während sie dies alles 
sagen, "da regnete der Götterkönig ..., weil er die Kraft des tapas von ihm 


(d.h. Agastya) gesehen hatte." Der Regen fällt, wie er gebraucht wird, bis 


42 
zum Ende des Opfers. ! Indra sucht Agastyas Gunst. Am Ende des Opfers 


entläßt Agastya die mahämunis, von denen er sich "höchst erfreut" ehrerbie- 


tig verabschiedet 


Die Machtprobe zwischen Indra und Agastya ist also zugunsten des rsi 
ausgegangen. Nach der Demonstration seiner Macht hat Agastya es nicht mehr 
nötig, seine Drohungen wahr zu machen: Indra gibt nach. Sein plötzlicher 
Sinneswandel scheint aber nur auf den ersten Blick unpassend. Natürlich ist 
Indra durch Agastyas tapas eingeschüchtert - aber diese Erklärung allein 
würde ihm nicht gerecht. Indra ist ja in dieser Erzählung durchaus kein 
Schwächling: Er wird ausdrücklich als amitaparäkrama, sumahätejas und 


238 14.95.23-25; alle diese Entitäten werden als Personen vorgestellt. 


239 14.95.26: ity ukte sarvam evaitad abhavat tasya dhimatah/ 


tatas te munayo drstvä munes tasya tapobalam/ 
vismitä vacanam prähur idam sarve mahärthavat//. 


240 14.95.27-32; man beachte bes. 


14.95.27: ... na tv icchämas tapovyayan/ 
svair eva yajflais tustäh smo nyäyenecchämahe vayam//. 


Zu nyäyena vgl. auch 14.95.29. 
241 14.95.33: tathä kathayatäm eva devaräjah puramdarah/ 
vavarsa sumahätejä drstvä tasya tapobalan//. 


asamäptau ca yajhasya tasyämitaparäkramah/ 


14.95.34: 
nikamavarsi devendro babhüva ...//. 


prasädayam äsa ca tam agastyam trida$sesvarah/ 


242 14.95.35: 
svayam abhyetya ... puraskrtya brhaspatim//. 


tato yajfasamäptau tän visasarja mahamunin/ 


243 14.95.36: 
agastyah paramapritah püjayitvä yathävidhi//. 
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"i$vara über die Dreißig /Götter/" bezeichnet. ?”" (Beiläufig wird natürlich 
auch in der Weise, wie Indras Macht hervorgehoben wird, die Außerordentlich- 
keit von Agastyas Macht betont.) 

Die naheliegende Frage lautet: Warum weigert sich Indra, Regen zu spen- 
den, wenn Agastya sein Opfer weiterführt? Warum will er auf diese Weise den 
Abbruch von Agastyas mahayajfia/sattra erzwingen? Die Antwort darauf kann 
nur sein: Weil Indra befürchtet, Agastya könne mit Hilfe dieses Opfers so 
viel Macht erlangen, daß er ihn von seinem Platz verdrängt. Indras Furcht 
ist hinlänglich bezeugt in zahlreichen Erzählungen: Wenn ein Asket tapas 
begeht, ist es häufig Indra, der dem Asketen ein Wskeschtnderniet”"> in 
den Weg zu legen sucht; sei es durch Verführung durch eine von ihm gesandte 
Apsaras; sei es, daß er selbst dem Asketen sein Vorhaben auszureden sucht, 
wie im Fall von Yavakeı 

Die Situation ist-hier ganz ähnlich, zumindest nimmt sie sich ja allem 
Anschein nach aus Indras Sicht so aus: Da ist ein mächtiger rsi dabei, noch 
mehr (magische) Macht zu gewinnen, nicht durch tapas diesmal, sondern durch 
ein Opfer, aber für das Ergebnis ist das unerheblich: Was wird der Mächtige 
dann mit seiner Macht tun? Für Indra steht zweifelsfrei fest, daß Agastya 
mit seinem Opfer nur das indratva anstreben kann - und genau in diesem 
Punkte mißversteht er Agastya gründlich. Denn Agastya ist gar nicht darauf 
angewiesen, noch dieses Opfer durchzuführen, damit er das indratva erlangt: 
Dazu ist er nämlich bereits auch jetzt schon fähig. Deshalb droht er Indra 
so unverhüllt damit, "selbst Indra /zu/ werden", damit Indra endlich merkt, 
daß er, Agastya, gar nicht die Absicht hat, den Götterkönig von seinem 
Platz zu verdrängen - es sei denn, Indra selbst würde ihn dazu zwingen, in- 
dem er die bedrohliche Trockenheit nicht beendet. 

Als Indra die Zusammenhänge endlich versteht, tut er das einzig Richti- 
ge, damit er seine Position als Götterkönig behält: er schickt eilig Regen. 
So haben beide, Agastya und Indra, ihr Ziel erreicht. Von einer 'Niederla- 
ge' Indras zu sprechen, wäre also verfehlt - wohl aber kann man nicht un- 


hin festzustellen, daß Agastya ihm weit überlegen ist. 


244 Vgl. 14.95.33-35. 
245 Vgl. 14.95.19d: vighna. Vgl. auch S. 390. 
246 Vgl. das nächste Kapitel. 
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Aus den Einzelerzählungen über Agastya läßt sich übereinstimmend das 
Bild eines fast allmächtigen rsi gewinnen, der an Macht sogar die Götter 
weit übertrifft. Alle Erzählungen machen deutlich, daß Agastyas Macht in 
irgendeiner Form mit tapas in Verbindung steht; tapas ist, wenn vielleicht 
auch nicht die letzte Grundlage, so doch eine äußerst wichtige Komponente 
seiner Macht. Seine geheimnisvolle göttliche Herkunree macht ihn zusam- 


men mit seinem tapas und tejas zu einer wahrhaft überragenden, über-mensch- 


lichen Gestalt. 


Das Bild, das man von Agastya aus dem Mahäbhärata gewinnt, wird abgerun- 


det durch das Material, das JACOBI in der ERE anführt: 24 


»After his death Agastya was placed among the stars (Taittiriya 
Aranyaka I.11.2) as Canopus, the most brilliant star in the southern 
heavens except Sirius. The heliacal rising of this star, while the 
sun is in the asterism Hasta, marks the setting in of autumn after 
the close of the rains (Varäha Mihira, Brhat Samhitä, XII.? f£.). 


Agastya seems, in popular belief, to represent that force of nature 
which makes an end of the monsoon, - in mythological language, drinks 
up the waters of the ocean, - and which brings back the sun, tempo- 
rarily hidden by the clouds of the rainy season, or, turned mytholo- 
gically, stays the growth of Vindhya obstructing the path of the sun. 
As a rain-godling, 'who is supposed to have power to stop the rain', 
he is still invoked in Muzaffarnagar (Crooke, The Popular Religion 
and Folklore of Northern India, I,76). 


In Southern India, Agastya 'is venerated as the earliest teacher of 
science and literature’; he is the reputed author of many Tamil works; 
he is believed to be still alive, though invisible to ordinary eyes, 
and to reside somewhere on the fine conical mountain of Travancore 
commonly called Agastya's hill, from which the Porunei, or Tamraparni, 
the sacred river of Tinnevelli, takes its rise (Caldwell, Compar. Gram. 
of Dravidian Languages?, 119 £.)." 


247 Vgl. A. 4. 


248 ERE, Bd. 1, S. 181. Der Einfachheit halber habe ich Jacobis Stellen- 
nachweise, die er in Anmerkungen aufführt, .dem oben zitierten Text 
in runden Klammern einverleibt. 
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IV. Yavakri 


Die Erzählung über den Asketen Yavakri! findet sich im Vana-Parvan, und 
zwar von 3.135.9 bis 3.139.23. Eingeschaltet darin ist die Geschichte von 
Medhävin (3.136.3-13); das Textstück 3.139.1-15 behandelt vornehmlich 
Raibhyas Tod und das Geschick seiner Söhne. Alle diese Begebenheiten er- 
zählt rsi Lomasga den Pändavas, als sie auf ihrer Pilgerfahrt an Raibhyas 
asrama vorbeikommen: "Hier wurde der kavi Yavakrita, der Sohn von Bharadvä- 
ja, vernichtet," beginnt er, und Yudhisthira fragt sofort nach, was es da- 
mit auf sich habe. 

Bharadväja und Raibhya, so erfährt man nun, waren seit ihren Kindertagen 
enge Freunde; sie lebten in gegenseitiger Zuneigung hier im Walde, ” jeder 
in seinem N Raibhya hatte zwei Söhne, Bharadväaja einen Sohn, nämlich 
Yavakri. 

In einem wesentlichen Punkt allerdings unterscheiden sich die Freunde: 
Raibhya samt Söhnen ist ein vidvant, Bharadväja (samt Sohn) dagegen ein 
tapasvin; daß diese Begriffe hier tatsächlich einen Gegensatz ausdrücken, 


wird im weiteren Verlauf der Erzählung deutlich. Für ihre Freundschaft je- 


1 Er wird etwa genau so oft Yavakrita genannt; ich benutze stets die kür- 
zere Namensform, außer in Übersetzungen. Die Bedeutung des Namens ist 
mit "um Gerste kaufen" wiederzugeben; der Kontext enthält keine 'etymo- 
logische Erklärung'. Nach 1.111.27-28 z.B. wäre auch ein 'gekaufter’ 
Sohn im Sinne des dharma ein eigener Sohn (vgl. auch 1.69.18); anders 
dagegen bei Manu 9.160 (vgl. van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 1, S. 451 und 
458). - Kurze, insgesamt unergiebige, teilweise widersprüchliche Hinwei- 
se auf Yavakri finden sich z.B. auch in 12.201.25-26; 12.285.15-16; 
13.27.6; 13.151.31-32; so wird er u.a. zu den rsis des Ostens gerechnet 
oder als Sohn von Ahgiras bezeichnet. 


2 3.135.9: esa raibhyädramah $rimän ... prakäsate/ 
bhäradväjo yatra kavir yavakrito vyanasyata//. 


3 3.135.10: katham yukto 'bhavad rsir bharadväjah pratäpavan/ 
kimartham ca yavakrita rsiputro vyanasyata//. 


3.135.111: etat sarvam yathavrttam $rotum icchimi .../ 
karmabhir devakalpänäm kirtyamänair bhrsam rame//. 


4 3.135.12: bharadvaja$ ca raibhya$ ca sakhäyau sambabhüvatuh/ 
täv üsatur ihätyantam priyamänau vanäntare//. 


3.137.1,5; 3.138.1. 


6 3.135.13; Raibhyas Söhne: Arvävasu und Parävasu. 
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doch ist das ohne Bedeutung: "Beide aber hatten eine unvergleichliche Zu- 
neigung (zueinander) von Kindheit an? 

Der Erzähler Lomasa läßt durchblicken, daß dieses gute Verhältnis durch- 
aus nicht selbstverständlich ist, denn beide werden gesellschaftlich nicht 
gleich behandelt: Bharadväja (samt Sohn), der 'nur' ein tapasvin ist, wird 
von den Brahmanen "nicht gastlich geehrt”, während Raibhya und seine Söhne 
überall gut/respektvoll aufgenommen werden. Diese Beobachtung macht Yava- 
ker, ® Wenn auch Bharadväja sich offensichtlich nicht daran stört, so tut 
das sein Sohn um so mehr: Er ist höchst aufgebracht und geht zielstrebig 
daran, diesen für ihn unerträglichen Zustand zu ändern: 

"Der tejasvin, von /seiner/ Wut völlig durchdrungen, erhitzte sich 
ringsum; darauf beging er schreckliches tapas um des Vedawissens willen.” 
Indem der sumahätapas /seinen/ Körper an einem großen wohlentfachten Feuer 
aufheizte, ließ er Qual/Hitze entstehen für Indra,"1> Als dann Indra per- 
sönlich zu ihm kommt, um ihn zu befragen, für welchen Zweck er dieses utta- 
mam tapas interne antwortet ihm Yavakri: "Dieses höchste tapas begehe 
ich /in folgender Absicht/: Die Veden der dvijas, die (ich) nicht gelernt 
(habe), sollen /mir/ entgegenleuchten (d.h. sie sollen mir durch Intuition 
in ihrer Gesamtheit verfügbar ee? Mein Unterfangen hat das Ziel des 


svädhyäya, ich will durch tapas alle Wissen/slehren/ (d.h. die Veden in ih- 


7 3.135.14: raibhyo. vidvän sahäpatyas tapasvi cetaro 'bhavat/ 
tayos cäpy atulä pritir bälyät prabhrti ...//. 


8 3.135.15: yavakrih pitaram drstvä tapasvinam asatkrtam/ 
drstvä ca satkrtam viprai raibhyam putraih saha ...//. 


Zu satkriyä vgl. van Buitenen (MBh-Übers. Bd. 1, S. 445) zu 1.54.10: 
"... the hospitable reception of a guest, cf. Manu 3.77 ff£f.". 


9 3.135.16: paryatapyata tejasvi manyunäbhipariplutah/ 
tapas tepe tato ghoram vedajfänäya ...//. 


10 3,135.17: susamiddhe mahaty agnau Jariram upatäpayan/ 
janayam äsa samtäpam indrasya sumahätapäh//. 


upa-tap: Die Präposition upa kann auch "zusätziich"” bedeuten; die typi- 
sche 'Feueraskese' besteht ja aus dem Erhitzen zwischen fünf Feuern, 
wobei die Sonnenglut selbst als das fünfte Feuer gedacht wird (vgl. 
z.B. 1.81.15; vgl. S. 247-248 ). Durch upa könnte hier angedeutet sein, 
daß Yavakri sich nicht nur an dem vorbeschriebenen gutbrennenden Feuer 
ernitzt, sondern sich zusätzlich noch der Sonnenhitze aussetzt. 


11 3.135.18: tata indro yavakritam upagamya .../ 
abravit kasya hetos tvam ästhitas tapa uttaman//. 


12 3.135.19: dvijänäm anadhitä vai vedäh .../ 
pratibhäntv iti tapye 'ham idam paramakam tapah//. 
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rer Gesamtheit) kennanlenen.e > 

Aus Yavakris Absicht ergibt sich deutlich, wie man die Eigenschaft 
vidvant, die seinem Vater fehlt und die Yavakri erwerben will, verstehen 
muß: Es handelt sich um ein Attribut, das aufgrund von umfassenden Veda- 
kenntnissen verliehen wird. Für das Ansehen in der Welt ist diese "Bildung" 
unerläßlich, nicht dagegen für die Qualifikation als tapasvin. Der Ausdruck 
vedajfäna wird expliziert durch dvijänäm ... vedäh, svädhyaya, Barvahranaı- 
Der Begriff dvija ist in diesem Kontext nicht in der allgemeinen Bedeutung 
"Zweimalgeborener/Arier" verwendet, sondern in seiner engen Bedeutung 
"Brahmane”, wie auch aus einer späteren Aussage von Bharadväja hervorgeht, 
sagt der doch: "Hast du nicht tapas begangen um des Ziels der Brahmanen 
(brähmana) willen: 'die Veden der dvijas sollen /mir/ entgegenleuchten, oh- 
ne (daß ich sie) gelernt (habe) '2"1? 

Yavakri lehnt das ordnungsgemäße Verfahren ab, sich Vedawissen durch ein 
Studium in Form des brahmacarya zu erwerben: Er will nicht "mittels großen 
Zeit/aufwandes/ aus dem Munde eines Lehrers" die Veden erlernen, wie das 
üblich ist, sondern will sofort ohne Zeitverlust und Anstrengung intuitiv 
über das Wissen (in seiner Gesamtheit) verfügen können ("es soll /mir/ ent- 
gegenleuchten") - "deshalb", so sagt er zu Indra, "um das zu erreichen, ha- 
be ich diese höchste Anstrengung unternommen". 

Indra antwortet Yavakri mit großer Entschiedenheit, tapas sei kein Mit- 
tel, um Vedawissen zu erlangen: "Wodurch du /dahin/ gehen willst (d.h. wo- 


durch du das erreichen willst), viprarsi: das ist ein Nicht-Weg (d.h. ein 


Weg, der nicht gangbar ist/der nicht zum Ziel führt). Wozu dein Wegschlagen 


(d.h. wozu schlägst du den normalen Weg aus), Brahmane? Geh und lerne (die 


13 3.135.20: svädhyäyärthe samärambho mamäyam .../ 
tapasä jnätum icchämi sarvajhanani ...//. 


14 3.135.16; 3.138.10; 3.135.19; 3.135.20. 


15 3.138.10: brähmanänam kilärthäya nanu tvam taptaväms tapah/ 
dvijanäm anadhitä vai vedäh sampratibhäntv iti//. 


Vgl. 3.135.19. Vgl. auch Indras Anrede vipra/viprarse in 3.135.22. 
16 3.135.21: kälena mahatä vedäh $Sakyä gurumukhäd .../ 
präptum tasmäd ayam yatnah paramo me samästhitah//. 


yatna kann hier entweder als Glosse für tapas angesehen werden, oder 
zum Text wäre - analog zu 3.135.23 - tapasi ("/Anstrengung/ in bezug 
auf tapas") hinzuzudenken. 
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Veden) aus dem Munde eines qurut"!’ 

Nach diesen Worten geht Indra weg; er vertraut wohl darauf, daß Yavakri 
sich alles noch einmal überlegt und von seinem Vorhaben absteht. Der aber 
zögert keinen Augenblick (fast scheint es, als ob Widerspruch ihn eher noch 
in seiner Entschlossenheit bestärkt), und als Indra weggegangen ist, "un- 
ternahm Yavakri seinerseits eine noch größere Anstrengung in bezug auf 
tapas.'® Indem der mahaätapas sich mit schrecklichem tapas mühte, erhitzte/ 
quälte er den Gott Indra gene 

Wieder geht Indra hin zu Yavakri, "während sich der mahämuni mit schar- 
fem tapas mühte”, und versucht ein zweites Mal, ihn von seinem Vorhaben ab- 
engen Wieder stellt er ihm die Unmöglichkeit seines Unterfangens vor 
Augen: Was er da unternehme, sei unmöglich; es sei unvernünftig anzunehmen, 
daß ihm und seinem Vater die Veden (durch tapas) "entgegenleuchten" könn- 
ent 

Diesmal aber wartet Indra ab, wie Yavakri auf den neuerlichen Überre- 
dungsversuch reagieren wird. Der Asket antwortet unbeirrt, wenn er das Ge- 
wünschte nicht erhalte, dann werde er mit großer Selbstzügelung noch 
schrecklicheres tapas (als bisher) bagsren 


Bisher hat Yavakri seinen Körper an einem "großen, wohlentfachten Feuer" 


23 24 25 
erhitzt; das ist ghoram tapas „ uttamam tapas , paramakam tapas und 


17 3.135.22: amärga esa viprarse yena tvam yätum icchasi/ 
kim vighätena te vipra gacchädhiha guror mukhät//. 


18 3.135.23: evam uktvä gatah Sakro yavakrir api .../ 
bhüya eväkarod yatnam tapasy ...//. 


Zu yatnam tapasy vgl. 3.135.21. Zu bhüyas könnte man erwägen, ob es 
hier in der Bedeutung "weiterhin" verwendet ist; dadurch würde ausge- 
drückt, daß Yavakri trotz Indras Worten in seiner Askese fortfährt; 
in 3.135.27 ghoratara ist dagegen die Steigerung der Askese eindeutig. 


19 3.135.24: ghorena tapasä ... tapyamäno mahätapäh/ 
samtäpayäm äsa bhrsam devendram iti nah $rutam//. 


vgl. 3.135.17. 


20 3.135.25: tam tathä tapyamänam tu tapas tivram mahämunim/ 
upetya balabhid devo värayäm äsa vai punah//. 


21 3.135.26: asakyo 'rthah samarabdho naitad buddhikrtam tava/ 
pratibhäsyanti vai vedäs tava caiva pitu$ ca te//. 


22 3.135.27: na caitad evam kriyate devaräja mamepsitam/ 
mahatä niyamenäham tapsye ghorataram tapah//. 


23 vgl. 3.135.16-17. 
24 vgl. 3.135.18. 
25 vgl. 3.135.19. 
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auch paramam yatna genannt worden. Diese Bemühungen hat er nach der er- 
sten Unterbrechung durch Indra fortgesetzt, wobei es unklar bleibt, ob 
bhüyas in der Bedeutung "weiter (wie bisher)" oder "(noch) mehr" verwendet 
ist. Im ersten Falle würde impliziert, daß Yavakri trotz Indras mahnenden 
Worten unbeeindruckt einfach mit seiner Askese fortfährt; im anderen Falle 
würde eine gewisse, konkret aber nicht näher präzisierte Steigerung der As- 
kese angedeutet; bei der Vagheit des Ausdrucks bhüyas ist eine Entscheidung 
nicht möglich. Jedenfalls wird Yavakris zweite tapas-Übung ebenfalls als 
ghoran tapas bzw. als tivram tapas” bezeichnet. 

Das Verfahren kann jedoch (noch) gesteigert/verschärft werden, und genau 
das beabsichtigt Yavakri; er droht Indra: Wenn er ihm seinen sehnlichsten 
Wunsch nicht erfülle, dann werde er sich ein Glied nach dem anderen ab- 
schneiden und es jeweils ins entfachte Feuer opkern Es ist konkret kaum 
vorstellbar, wie er eine solche Selbstverstümmelung überleben könnte; ver- 
ständlich wäre allerdings, daß diese Methode allerhöchste 'Beherrschung' 
(niyama) erfordert. Bemerkenswerterweise assoziiert Yavakri dieses ghorata- 
ram tapas einem Opfervorgang (hosyani)?®, vielleicht deswegen, weil er sich 
vorstellt, beiden seien (magische) Kräfte inhärent, die, einmal freige- 
setzt, die Götter einem Zwang unterwürfen. 

Zweifellos wäre die letzte, die weitreichendste Konsequenz eines solchen 
'Opfers' die Selbstverbrennung, und zwar sukzessive und daher besonders 
qualvoll: Glied für Glied. Nun ist der freiwillige Feuertod u.a. als 


präyascitta bekannt, wobei ihm eine höchste Reinigungs-/Sühnungsfunktion 


26 3.135.21; vgl. auch 3.135.23. 
27 3.135.24. 
28 3.135.253. 


29 3.135.28: samiddhe 'gnäv upakrtyängam. angam 
hosyämi vä maghavams tan nibodha/ 
yady etad evam na karosi kämanm 
mamepsitam devaräjeha sarvan//. 


Man könnte bei upakrtya {v.1l. nikrtya, utkrtya) auch von der Wurzel kr 
ausgehen, erhielte dann allerdings wenig prägnante Bedeutungen wie 
"aussetzen" oder "nahebringen"; der Vorstellung "(etwas) in das 
Feuer opfern" kommt man zudem erst nahe, wenn man von der Wurzel krt 
("schneiden") ausgeht. (Zum Opfern von eigenen Körperteilen vgl. auch 
Ss. 248-249, dort bes. A. 32.) 


30 vgl. 3.135.27; das Suffix -tara weist eindeutig auf eine Verschärfung/ 
Steigerung der Askeseübung hin. 
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ET oder der Selbstmord/Freitod im Feuer ist einem Asketen in be- 
stimmten Ausnahmesituationen erisube - diese beiden Motivationen aber 
liegen Yavakris Absicht nicht zugrunde. Er will ja vielmehr tapas-Macht 
akkumulieren, um Vedawissen zu erlangen. Das selbstquälerische Moment be- 
stimmt dabei nach Yavakris Auffassung die Qualität und das Ausmaß seiner 
Askesemacht: Je mehr er sich quält, um so größer/'wirksamer' wird sie - 
letztlich in einem solchen Maße, daß durch tapas direkt (Veda-)Wissen er- 
langt werden kann. 

Auf die Vorstellung, daß schon in späteren Teilen des Rgveda tapas die 
Kraft zugeschrieben wurde, übernormale Erkenntnisse zu bewirken, hat RÜPING 
verschiedentlich samen das gilt auch für die Taittiriya- und die 
Brhad-Aranyaka-Upanisad” " - der Gedanke, tapas mache Einsichten oder Er- 
kenntnisse direkt zugänglich oder verfügbar, ist also nicht neu. Dieser Ge- 
danke wird in der Yavakri-Erzählung durch das Verb prati-bhä klar ausge- 
drückt. Darüber hinaus aber setzt sich die Erzählung in moralisierender 
Form mit einer neuen Frage auseinander, nämlich, ob tapas eine legitime Me- 
thode zum Erwerb von Vedawissen sei. Um die Antwort vorwegzunehmen, die sich 
bereits jetzt abzeichnet und die schließlich die 'Moral der Geschichte" 


ausmacht: tapas kann das ordnungsgemäße Studium der Veden nicht en 


31 Vgl. Gampert, S. 70-71. 


32 Vgl. z.B. Bharadvajas Freitod im Feuer (S. 135 ); vgl. Kane, vol. II, 
part II, S. 924-925; vgl. Gampert, S. 193, 209; vgl. Hillebrandt, Feu- 
ertod. 


33 Vgl. Rüping, S. 84-85. 
34 Vgl. Rüping, S. 87. 
35 Vgl. 3.135.24: amarga. 


36 Vgl. S. 137-138. 
Es gibt im Epos auch die gegenteilige Meinung: Im $Salya-Parvan erlangt 
Deväpi Arstisena durch tapas Vedawissen. Man beachte bes. 9.39.5: sa 


nirvinnas tato ... tapas tepe mahatapah/ tato vai tapasä tena präpya 
vedan anuttamän// und 9.39.6ab: sa vidvän vedayuktas ca siddhas cäpy 


rsisattamah/. Dies ereignete sich allerdings "früher im Krtayuga", und 
obwohl Deväpi A. (dvijottama) in einer Gelehrtenfamilie wohnt und sein 
adhyayana regelmäßig praktiziert, hat er doch keine vidyä und kennt die 
Veden nicht (vgl. 9.39.3-4). - Zu Beginn des Adi-Parvan wird im übrigen 
erzählt, daß rsi Dhaumya. seinem Schüler Uddälaka Aruni Veda- und Dharma- 
sästra-Wissen gewährt (1.3.30); seinem Schüler Upamanyu gewährt er 
Vedawissen (1.3.77); in beiden Fällen wird Vedawissen als vara gegeben, 
und aufschlußreich ist auch, daß in diesem Zusammenhang das Verb prati- 
bha vorkommt. 
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Es bleibt im übrigen zweifelhaft, ob Yavakri das von ihm angedrohte 
ghorataram tapas überhaupt ausführt; es sieht ganz so aus, als ob Indra ihn 
vorher überzeugt, daß sein Vorhaben unmöglich ist: Denn Indra ist nun 
ernstlich besorgt und unternimmt einen letzten Versuch, Yavakri die Vergeb- 
lichkeit seines Tuns vor Augen zu führen. Zu diesem Zweck nimmt er die Ge- 
stalt eines "vielehundert Jahre alten" Brahmanen an, eines tapasvin, der 
kraftlos und ausgezehrt ee In dieser Gestalt begibt er sich zu jenem 
tfrtha an der Ganga, wo Yavakri gewöhnlich sein Reinigungsritual vollzieht. 
Dort wirft er eine Handvoll Sand nach der anderen in den Fluß, um auf diese 
Weise einen Damm/eine Brücke äufzuschäteen. Das alles macht er so demon- 
strativ, daß Yavakri darauf aufmerksam ia Der munipumgava lacht, als 
er die Bemühungen des alten Mannes sieht, und sagt schließlich: "Was geht 
da vor, Brahmane? Und was willst du (damit) erreichen? Denn diese überaus 
große Mühe, die du dir machst, hat (doch) keinen RE u Darauf erklärt 
der vermeintlich alte Brahmane treuherzig, er wolle einen Damm/eine Brücke 
aufschütten, damit die Leute den Fluß leichter überqueren ET Soviel 
Naivität kann Yavakri nicht unwidersprochen lassen: Es sei unmöglich, so 
erklärt er; und er rät dem Alten wohlmeinend: "Höre mit dem Unmöglichen 


f : 42 
auf, unternimm etwas, das möglich ist!" 


37 3.135.29: niscayam tam abhijhäya munes tasya mahätmanah/ 
prativäranahetvartham buddhyä samcintya buddhimän//. 


3.135.30: tata indro 'karod rüpam brähmanasya tapasvinah/ 
anekasatavarsasya durbalasya sayaksmanah//. 


38 3.135.31: yavakritasya yat tirtham ucitam $Saucakarmani/ 
bhägirathyäm tatra setum välukäbhis cakära sah//. 


Zu Bhägirathi = Ganga vgl. A. 124 (95). 


39 3.135.32: yadäsya vadato väkyam na sa cakre dvijottamah/ 
välukäbhis tatah $akro gangam samabhipürayan//. 
3.135.33: välukamustim anigam bhägirathyam vyasarjayat/ 
setum abhyärabhac chakro yavakritam nidarsayan//. 


40 3.135.34: tam dadarsa yavakris tu yatnavantam nibandhane/ 
prahasams cäbravid vakyam idam sa munipumyavah//. 


3.135.35: kim idam vartate brahman kim ca te ha cikirsitam/ 
ativa hi mahän yatnah kriyate 'yam nirarthakah//. 


41 3.135.36: bandhisye setunä gahgäm sukhah panthä bhavisyati/ 
klisyate hi janas täta taramänah punah punah//. 


42 3.135.37: näyam dakyas tvayä baddhum mahän oghah kathamcana/ 
asakyad vinivartasva Jakyam artham samärabha//. 
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Darauf antwortet der Brahmane feinsinnig: Was er auf sich genommen habe, 
sei genau so unmöglich wie Yavakris eigene Unternehmung, nämlich Vedawissen 
durch tapas erlangen zu N ae Da erkennt Yavakri, daß kein geringerer 
als Indra selbst zu ihm spricht (wer sonst wüßte über seine Absichten so 
gut Bescheid?), und er erkennt schließlich, was Indra ihm so anschaulich 
demonstriert hat: daß es Vorhaben gibt, die schlechterdings einfach un- 
durchführbar sind. Indra hat ihn geschickterweise dazu gebracht, daß er 
diese Schlußfolgerung selbst ziehen und formulieren muß. Jetzt endlich ist 
Yavakri überzeugt; er sagt: "Wenn du dieses mein (tapas) für genau so 
zwecklos hältst wie jenes dein Unterfangen, Indra, (dann) soll /von mir/ 
das getan werden, was mir möglich ist. Gib mir aber andere "Geschenke nach 
Wunsch/Wahl' (vara), durch welche ich anderen überlegen sein vera 

War zwar schon von Anfang an erkennbar, daß Yavakri Vedawissen nicht et- 
wa wegen des Erkenntniswertes oder Wissensgehaltes erwerben wollte, so wird 
doch erst jetzt richtig durchschaubar, daß er es in Wirklichkeit haben will, 
um anderen dadurch überlegen zu sein. Von Indra zur Einsicht gebracht, daß 
dieses Ziel so nicht erreichbar ist, beschreitet Yavakri einen anderen Weg, 
der ihn, wie sich herausstellt, auf einem kleinen 'Umweg' doch ans Ziel zu 
bringen scheint: Er fordert aufgrund der von ihm erbrachten tapas-Leistun- 
gen "andere "Geschenke nach Wunsch/Wahl'" oder - wenn man anyän prädikativ 
auffaßt - ""Geschenke nach Wunsch/Wahl' als (etwas) andere(s)”, das heißt, 
alternativ zu seinem ursprünglichen Vorhaben verlangt er jetzt varas von 
Indra, die ihm Überlegenheit verleihen. Es zeigt sich, daß er auf diesem 
Weg zum Ziel kommt: tapas ermöglicht zwar offensichtlich keinen Zugang zu 
Vedawissen, kann aber verwendet werden für varas - wobei diese erkennbarer- 
weise wirklich völlig dem Wünschenden freigestellt werden und infolge des 
akkumulierten tapas vom varada (in diesem Falle also von Indra) gewährt 
werden müssen. 

Nur so wird Indras Verhalten verständlich: "Indra gab ihm die varas, die 
der mahätapas genannt hatte /nämlich/: 'Die Veden werden dir samt /deinem/ 
Vater wunschgemäß entgegenleuchten. Und was du dir sonst (noch) wünschst 


(nämlich Überlegenheit), es soll (dir) nach Wunsch zuteil werden, 


43 3.135.38: tathaiva bhavatä cedam tapo vedärtham udyatam/ 
a$akyam tadvad asmabhir ayam bhärah samudyatah//. 


44 3.135.39: yathä tava nirartho 'yam ärambhas .../ 
tathä yadi mamäpidam manyase päka$äsana//. 


3.135.40: kriyatäm yad bhavec chakyam mayäa .../ 
varäm$ ca me prayacchänyan yair anyän bhavitäsmy ati//. 
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Yavakril "> 

Diese überraschende Wendung macht deutlich, daß Yavakri anderen eigent- 
lich schon gleichwertig ist; das einzige, was ihm zur Überlegenheit fehlt, 
ist das Vedawissen. Denn um ihm seinen vara Überlegenheit zu gewähren, ist 
es für Indra allem Anschein nach unumgänglich, daß er ihm Vedawissen ver- 
leiht. Allerdings zeigt sich am Schluß der Erzählung, daß Indra dennoch 
völlig zu Recht Yavakris Unternehmen, Vedawissen auf einem anderen als dem 
traditionellen Wege zu erwerben, als amärga, a$akya und naitad buddhikrtam 
kritisiert Bar Am Schluß erweist es sich ja, daß es sehr wohl eine Rolle 
spielt, auf welche Weise man sich Vedawissen angeeignet 2) 

Bemerkenswert ist im übrigen auch, daß Indra das Vedawissen nicht nur 
Yavakri, sondern auch seinem Vater gewährt. Sieht man sich allerdings Yava- 
kris Motiv für seine Askese daraufhin noch einmal genau an, so stellt man 
fest, daß sie in diesem Punkte recht vage gehalten ist: Nirgends sagt Yava- 
kri explizit, er wolle nur für sich selbst Vedawissen ET Plan Indra 
seinerseits versteht von Anfang an Yavakris Bemühungen so, daß auch dem Va- 
ter "die Veden entgegenleuchten" sollen > Tatsächlich ist die Erzählung 
von vornherein auf eine Einheit Vater-Sohn ausgerichtet: Die Charakteristi- 
ka des Vaters gelten auch für den Sohn; die Behandlung, die der Vater er- 
fährt, wird auch dem Sohn EL Daß Vater und Sohn von Anfang an still- 
schweigend als "'Einheit' aufgefaßt werden, führt offensichtlich dazu, daß 
der Erwerb von Vedawissen durch Yavakris Askese nach dem Selbstverständnis 


des Textes sich auf beide gleichermaßen bezieht. 


Es bleibt in diesem Zusammenhang noch zu fragen, wie Bharadväja dieses 


Wissensdefizit haben kann, während sein Freund es nicht hat. Raibhya und 


45 3.135.41: tasmai prädäd varän indra uktavän yän mahätapäh/ 
pratibhäsyanti te vedäh piträ saha yathepsitäh//. 


Zu prati-bhä vgl. 3.135.19,26; 3.138.10. 

3.135.42ab: yac cänyat känksase kämam yavakrir gamyatäm iti/. 
46 Vgl. 3.135.22,26. 
47 vgl. 3.139.20-22 und 


48 Man könnte bestenfalls 3.135.20 so eindeutig verstehen; vgl. dazu 
3,.135.16,19. 


49 vgl. 3.135.26. 


50 Das gilt im Hinblick auf Raibhya und Bharadväja gleichermaßen, vgl. 
3.135.14-15. 
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Bharadväja sind ihrer Lebensweise nach tapasvins”“ und ihrer Herkunft nach 
Brainanen eine standesbedingte Wissenseinschränkung muß man folglich 
ausschließen. Zudem sind beide Freunde zusammen Subsenächken man darf 
auch von daher annehmen, daß die Lebensumstände ihrer Kinderzeit bezüglich 
ihres Wissensstandes sich weitgehend gleichen. Erst eine unterschiedliche 
Ausbildung im Anschluß an die Kinderjahre, d.h. nach dem upanayana, kann 
dazu geführt haben, daß Raibhya die Veden erlernte und Bharadväja nicht. 
Die Richtigkeit dieser Schlußfolgerung wird bestätigt durch eine spätere 
Aussage, derzufolge Raibhya sein "höchstes brahman" - in diesem Fall: seine 
Kenntnis höchsten brahmanischen Wissens - durch langjähriges, mühevolles 
Studium bei Lehrern erworben Kae.” Dieses intensive Vedastudium während 
des ordnungsgemäßen brahmacarya fehlt Bharadväja, und auch Yavakri hat es 
nicht: Das verhindert die "gastliche Ehrung", die gesellschaftliche Aner- 
kennung von Vater und Sohn. 

Nun wäre es voreilig, daraus zu schließen, daß Bharadväja überhaupt kei- 
ne Kenntnisse in bezug auf überliefertes Wissen habe - vielmehr wird ja 
ausdrücklich berichtet, daß er das saniert begeht und gewohnheitsmäßig 
die täglichen Rezitationen ausrsher Er muß also über einschlägiges Wis- 
sen verfügen, offenbar ohne die Veden studiert zu haben; woher, bleibt un- 


klar. 


Als Indra ihm seine Wünsche erfüllt hat, geht Yavakri zu seinem Vater 
und berichtet es et "Die Veden werden uns beiden entgegenleuchten, 
/meinem/ Vater und mir; wir beide werden anderen überlegen sein. In solcher 
Weise sind von mir varas erlangt worden." 


Bharadväja scheint sich darüber wenig zu freuen; Yavakris offenkundig 


triumphierende Haltung stimmt ihn wohl besorgt. Seine Bedenken, seine Be- 


51 Bharadväja: 3.135.14 (vgl. 3.135.10); Raibhya: 3.137.9. 


52 Bharadväja: implizit, indem sein Sohn als vipra bezeichnet wird 
(3.135.22; Bh. selbst wird rsi genannt, 3.135.10). Raibhya: implizit, 
indem seine Tötung als brahmahimsana bezeichnet wird (3.139.9). 


53 Vgl. 3.135.12. 

54 vgl. 3.139.22. 

39, "32.137.217; 

56 3,.138.1b: krtva svädhyäyam ähnikam/. 

57 3.135.42cd: sa labdhakämah pitaram upetyätha tato 'bravit//. 


58 3.136.1: pratibhäsyanti vai vedä mama tätasya cobhayoh/ 
ati cänyän bhavisyavo vara labdhäs tathä mayä//. 
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fürchtungen äußert der Vater so: "Nachdem du varas erlangt hast, wie (du) 
wolltest, mein Lieber, wirst du hochmütig werden. Als einer, der voller 
Hochmut ist, gehst du erbärmlich /und/ schnell gende 

Bharadväaja erkennt sehr wohl, daß Überlegenheit leicht zu Arroganz und 
Übermut führt, die aus der Überbewertung des eigenen Vermögens resultieren; 
er hält seinen Sohn in dieser Hinsicht für gefährdet - man muß aus seinen 
Worten schließen: weil er ihn aufgrund seiner Jugend für unreif/ungefestigt 
hält. Denn, so sagt er weiter, nachdem er zur Abschreckung die lehrreiche 
Geschichte von Medhävin erzählt Be: "junge /Menschen/, die solcherart 
varas erlangt haben, die voller Hochmut sind und (dabei) eine /ihnen eigen- 
tümliche/ Energie/Stärke haben, die gehen schnell zugrunde - verhindere, 


61 
daß es dir so geht wie jenem, mein Lieber." 


Insbesondere warnt Bharadväja seinen Sohn davor, sich mit Raibhya und 


59 3.136.2: darpas te bhavitä ... varäml labdhvä yathepsitän/ 
sa darpapürnah krpanah ksipram eva vinasyasi//. 


Auch $rAgin wird Hochmut/Stolz (1.36.24) bzw. Unüberlegtheit/Jugendtor- 
heit (1.37.27; 1.38.5) vorgeworfen. 


60 3.136.3-13; Zusammenfassung: 
Ein (askese-)mächtiger rsi namens Bäladhi begeht aus Kummer um einen 
Sohn schwer zu begehendes tapas (tapas tepe suduscaram), um einen un- 
sterblichen Sohn (amartya) zu erhalten (3.136.3-4). Die Götter gewähren 
ihm daraufhin zwar einen Sohn, aber, so sagen sie: "Es gibt keinen 
Sterblichen, der unsterblich ist." Und deshalb wird dieser Sohn die Le- 
bensspanne eines anderen Wesens als Maß seines eigenen Lebens haben 
(3.136.5). Bäladhi wählt als Lebensspanne für seinen Sohn die der Berge 
(oder die eines bestimmten Berges? vgl. Vers 10), denn er glaubt offen- 
bar, daß diese unvergänglich seien (3.136.6). Daraufhin wird Medhävin 
geboren, "der immer zum Norn Neigende" (krodhanah sadä); als er von 
seiner Entstehung erfährt, wird er hochmütig und mißachtet die rsis 
(3.136.7). Er wandert über die Erde und behandelt die munis feindselig; 
dabei gerät er an den mächtigen und weisen Dhanusäksa (mahävirya, 
manisin, 3.136.8). Medhävin beleidigt ihn; Dhanugäksa verflucht ihn, zu 
Asche zu werden; das geschieht aber nicht (3.136.9). Da zersplittert 
der mächtige mahargi Dhanusäksa (viryavan) Medhävins Lebensmaß, den (?) 
Berg (3.136.10). Medhävin stirbt (3.136.11). Bäladhi trauert; die munis 
prägen einen Merkspruch, um die Moral der Geschichte festzuhalten 
(3.136.12-13). 


61 3.136.14: evam labdhvä varän bälä darpapürnäs tarasvinah/ 
ksipram eva vinasyanti yathä na syät tathä bhavän//. 


Zu tarasvin vgl. auch 1.29.6 (mit Kontext 1.29.5,7) und A. 140 (219). 
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seinen Söhnen anzulegen: Das seien Leute, die mahävirya®” hätten, also über 
große Macht verfügten. Zweifellos befürchtet Bharadvaja, Yavakris 'Überle- 
genheit' könne sich dann als genau so 'relativ' erweisen wie Medhävins 'Un- 
vergänglichkeit': "Denn, wenn er (erst einmal) erzürnt worden ist, kann er 
dich mit seiner Wut quälen, (mein) Sohn. Der große rsi aber hat (Veda-)Wis- 
sen und ist (außerdem) ein tapasvin, und er ist (schnell) nee 

Es ist nun bezeichnend für Yavakri, daß er verspricht, Raibhya wie sei- 
nen eigenen Vater zu ehren, und sich zunächst erst einmal damit vergnügt, 
die anderen rsis zu beleidigen, denn "er fürchtete sich vor Hrehbanen, also 


auch nicht vor einem Fluch. 


Doch als Yavakri eines Tages im Monat Mädhava (April/Mai) auf seinen 
Wanderungen in die Nähe von Raibhyas ä$rama kommt, vergißt er sein Verspre- 
chen schnell; auch diesmal wird er wieder als akutobhaya Beretchnak. > Er 
sieht Raibhyas Schwiegertochter, begehrt sie und macht sie sich zu Willen; 
sie aber leistet keinen Widerstand, weil sie "seinen Charakter kannte und 
seinen Fluch fürchteter.°® 


7 
Es bleibt nicht aus, daß Raibhya davon erfahre, daraufhin "entstand 


62 3.136.15: esa raibhyo mahäviryah putrau cäsya tathavidhau/ 
tam yathä putra näbhyesi tathä kuryas tv atandritah//. 


Zu virya anstelle von tejas/tapas vgl. auch 3.137.4, wo Raibhya das 
Merkmal tejasvitä zugeordnet wird. Als viryavän wird auch rsi Bäladhi 
(der suduscaram tapas begeht, 1.136.4) bezeichnet. Ebenfalls durch 
virya zeichnet sich Dhanusäksa aus, der Medhävin vernichtete (vgl. 
3.136.8-10) 

Grundsätzliches zu tejas/tapas/virya vgl. S. 218-222. 


63 3.136.16: sa hi kruddhah samarthas tväm putra pidayitum rusa/ 
vaidyas cäpi tapasvi ca kopanas ca mahän rsih//. 
Zu vaidya vgl. auch vidvant aus 3.135.14, 
64 3.136.17-18; man beachte bes. 


3.136.18: uktvä sa pitaram $laksnam yavakrir akutobhayah/ 
viprakurvann rsin anyän atusyat parayä mudä//. 


vgl. auch S. 133, 384, 386-387. 


65 3.137.1: cankramyamanah sa tada yavakrir akutobhayah/ 
jagama mäadhave mäsi raibhyäsramapadam prati//. 


Zu mädhava vgl. auch A. 158 (183). 
66 3.137.2-5ab; man beachte bes. 

3.137.4ab: sä tasya $ilam äjfäya tasmäc chäpäc ca bibhyati/. 
67 3.137.5cd-8ab. 
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ihm, gleichsam brennend, großer Dom", völlig durchdrungen von seiner 
wute?, erschafft der tapasvin aus zweien seiner Kopfhaare, die er ins Feuer 
opfert, eine schöne Frau (näri) und einen furchterregenden, bewaffneten Dä- 
mon (raksa). Diesen beiden gibt er zornig den Befehl, Yavakri zu töten; sie 
gehen unverzüglich ans ware. Bereits mit ihrer Entstehung scheinen sie 
über das Wissen zu verfügen, wie sie die Vernichtung von Yavakri am besten 
bewerkstelligen können - in der Tat sind sie ja aus einem Teil von Raibhya 
und damit nach magischer Vorstellung aus ihm selbst entstanden; in gewisser 
Weise ist es so, als ob sich ein Teil seines Wesens in ihnen verselbstän- 
digt habe. 

Zunächst aber ist Yavakri für das Dämonenpaar noch unangreifbar; im Ver- 
lauf der Erzählung zeigt sich, daß er erst vernichtet werden kann, nachdem 
er 'unrein' geworden ist, und zwar sowohl in rein physischem als auch in 
übertragenem Sana” Diese Voraussetzung wird von der Dändhenträi ge- 
schaffen: Sie verführt Yavakri und stiehlt anschließend seinen Wassertopf, 
so daß er sich nicht säubern kann, wie es Vorschrift ist. Sofort danach 
greift ihn der männliche Dämon Ahle, Yavakri erkennt, daß Unreinheit die 
Ursache seiner Angreifbarkeit ist; er flieht und sucht nach Wasser. Aber 
obwohl es Monat Maädhava ist (die Zeit, wo alles grünt und blüht), führt 
keiner der Flüsse und Bäche RR Man darf deshalb annehmen, daß auch 
das Phänomen der Trockenheit direkt oder indirekt auf Raibhya zurückgeht. 

Der Dämon verfolgt Yavakri; er kann ihm nicht entkommen, wohin immer er 
auch flieht. Das aus seiner Begierde entstandene schuldhafte Versäumnis hat 
ihn Raibhyas überlegener Macht, manifestiert in den von ihm erschaffenen 
Kreaturen, ausgeliefert. Alles wendet sich gegen Yavakri: Als er endlich 
beim agnihotra-Feuer seines Vaters Schutz sucht, wird er von Bharadväjas 


blindem $üdra-Torhüter festgehalten, und der Räksasa erschlägt ihn, > 


68 3.137.8cd: dahann iva tadä cetah krodhah samabhavan mahäan//. 

69 3.137.9ab: sa tadä manyunävistas tapasvT .bhr$akopanah/. 

70 3.137.9cd-12. 

71 vgl. S. 333-334. 

72 3.137.136: srsta, "die /aus Raibhyas Körper/ Entlassene/Geschaffene". 
73 3.137.13-15ab. 

74 3.137.1c. 

75 3.137.15cd-17ab. 


76 3.137.17cd-20; als der Räksasa seinen Auftrag erfüllt hat, kehrt er zu 
Raibhya zurück; der entläßt das Dämonenpaar, das dann nach Belieben 
durch die Welt zieht. - 
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Die auffälligste Figur in diesem Abschnitt ist der Torhüter, genau ge- 
nommen ein Paradox: ein blinder Wächter. Die Erzählung geht an keiner Stel- 
le auf diese Eigentümlichkeit ein, sondern eher mit großer Beiläufigkeit 
darüber hinweg, als ob hieran nichts Besonderes wäre. Dennoch kommt dieser 
Figur eine Schlüsselrolle zu: Als Torhüter befindet sich der blinde $üdra 
vor dem Eingang des na, beim agnihotra-Feuer. Aber Blindheit ist hier 
kein Symbol für Unwissenheit, denn obwohl der $üdra blind ist, verfügt er 
über Kenntnisse, die selbst ein Sehender nicht haben könnte (woher der 
güdra sein Wissen hat, bleibt unklar). Das geht aus dem Bericht hervor, den 
er später Bharadväja br” Er bezeichnet Yavakri als mandacetana und als 
aguci; er weiß offenbar, was vorgefallen ist und warum Yavakri im äsrama 
Schutz sucht; er weiß ferner, daß der in körperlicher Hinsicht und im über- 
tragenen Sinne "unreine' Yavakri diesen Schutz nicht erhalten darf; hierbei 
spielt sicherlich auch eine Rolle, daß 'Unreinheit' als eine gefährliche/ 
"ansteckende' Substanz diesem Ort ferngehalten werden muß. Aber das allein 
ist es nicht: Offensichtlich unbeteiligt von etwaigen Gefühlen hält der 
Südra Yavakri fest, woraufhin der Räksasa ihn dann erschlägt - und allem 
Anschein nach genauso unbeteiligt berichtet er dem Vater vom Tod des Soh- 
nes. Die Blindheit symbolisiert also eine bestimmte Vorstellung von Schick- 
sal, die man vielleicht am ehesten erfassen könnte, wenn man sich die Sym- 
bolfigur der Justitia vor Augen führt: Mit verbundenen Augen (d.h. blind) 
verkörpert sie die unvoreingenommene Gerechtigkeit bzw. das unparteiische 
Abwägen von Recht und Unrecht. Ganz ähnlich verhält sich der blinde Wäch- 
ter: Ohne Ansehen der Person, im wörtlichen und im übertragenen Sinne, 
trägt er das Seine dazu bei, damit das Recht oder die Gerechtigkeit seinen 
bzw. ihren Lauf nimnt. 

So hat Bharadväja mit seiner Befürchtung recht behalten: Yavakri mag in 
Relation zu anderen der Überlegene sein - in Relation zu Raibhya ist er der 
Unterlegene. Als er Raibhya im Hochgefühl seiner neu gewonnenen Überlegen- 


heit herausforderte, hat er seine eigene Vernichtung heraufbeschworen. 


77 3.138.3cd. 


78 3.138.6: raibhyam gato nünam asau sutas te mandacetanah/ 
tathä. hi nihatah Jete räksasena baliyasa//. 
3.138.7: prakälyamänas tenäyam $ülahastena raksasä/ 
agnyägäram prati dväri maya dorbhyäm niväritah//. 
3.138.8: tatah sa nihato hy atra jalakamo 'sucir dhruvam/ 


sambhävito hi türnena $ülahastena raksasä//. 
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Raibhya reagiert allerdings nicht mit einer Verfluchung, wie man erwar- 
ten könnte; ein Fluch wäre aber bei dem vara 'Überlegenheit', den Indra dem 
Yavakri gewährte, wohl auch kein wirksames Mittel beudaen, Vielmehr muß 
Yavakri erst einmal 'unrein' werden, damit er - im wahrsten Sinne des Wor- 
tes - einen Angriffspunkt bietet; dies erinnert in der Tat an Nala: Auch 
Nala konnte erst vom Dämon Kali besessen werden, nachdem er sich nicht vor- 
schriftsmäßig gesäubert Hark Raibhya setzt sein ur ein, um tod- 
bringende Feinde für Yavakri zu erschaffen: Die Dämonenfrau sorgt dafür, 
daß Yavakri sich verunreinigt und deshalb angreifbar wird; der Dämonenmann 
kann ihn dann vernichten. Das charakteristische Element von Yavakris eige- 
ner Tat wird in seiner Bestrafung wiederholt: Seine ungezügelte sexuelle 
Begierde, die ihn Raibhyas Schwiegertochter verführen TieR°>, wird nun von 


Raibhya zu seiner Vernichtung benutzt. 


83 
Als Bharadväaja mit Brennholz in seinen ä$rama zurückkehrt, züngeln ihm 
. 8 
die Feuer (pävakäh, agnayah) nicht wie sonst zur Begrüßung entgegen ,„, 
85 
"weil sein Sohn tot war" ”. Auch der $üdra-Wächter steht nicht zu seiner 
Begrüßung auf. Der mahätapas bemerkt diesen Wechsel sofort und bringt ihn 
ahnungsvoll in Zusammenhang mit seinem Sohn. Auf seine besorgten Fragen be- 
richtet ihm der $üdra, daß Yavakri zu Raibhya gegangen sei bzw. wie Yavakri 
86 

starb. 


Als er das vernommen hat, beklagt Bharadväja voller Verzweiflung den Tod 


79 Zum unwirksamen Fluch vgl. S. 386-387. 
80 vgl. 3.56.1 ff. 


81 vgl. 3.136.15-16: In Verbindung mit vaidya kann man virya hier verste- 
hen als Raibhyas spezifische Macht/Energie, die aus tapas in Verbindung 
mit Vedawissen resultiert. {Zu virya vgl. auch A. 62.) 


82 Bemerkenswert ist im übrigen, daß Yavakri dadurch seiner Macht nicht 
verlustig geht; das ist wohl auch eine Folge davon, daß Yavakri seine 
Überlegenheit in erster Linie als vara erhielt. 


83 3.138.1; man beachte bes.: "Nachdem er seinen svädhyäya ähnikah gemacht 
hatte", kehrt Bharadväja in den ä$rama zurück, wobei er offenbar unter- 
wegs Brennholz sammelt; er hält sich also für seine "täglichen Vedarezi- 
tationen" außerhalb des ägrama auf. 


84 Zur Vorstellung, daß die Feuer den Asketen 'begrüßen', vgl. z.B. 
RaV 1,49; 1,53. 


85 3.138.2. 
86 3.138.3-8. 
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seines Sohnes.°’ Um der Veden willen habe er tapas Bagangene sein Charak- 
ter und sein Verhalten gegenüber den Brahmanen sei (bis dahin) "gut/tugend- 
haft" gewesen; allen Wesen gegenüber sei er (bis dahin) "ohne Schuld" gewe- 
sen; (dann aber) sei er "rauh/grob" an Bharadväja habe ihm verbo- 
ten, zu Raibhya zu gehen, der "niedriggesinnt/gemein ist, der der /alles/ 
zerstörenden Zeit /in der Gestalt/ von Yama ähnlich 3, Raibhya, der 
mahätejas, habe (doch) gewußt, daß -Yavakri eines alten /Mannes/ einziger 
Sohn sei: Dennoch habe er sich von seiner Wut hinreißen EFT Re Aus Trau- 
er um den Sohn werde er, Bharadväja, nun seinen "Lebensatem aufgeben > 
Aber genau wie er "als einer, der schuldig geworden ist, den Körper aufge- 
ben" werde, so solle Raibhya als ein Unschuldiger/Schuldloser durch seinen 
ältesten Sohn getötet wegen, 

Worin besteht die Schuld/Verfehlung (kilbisa), von der Bharadväja 
spricht? Seine Klage gibt Aufschluß darüber: "Glücklich wahrlich sind die 
Menschen, denen kein Sohn geboren worden ist," klagt er, denn sie könnten 
ihr Leben führen, ohne je Kummer um einen Sohn erfahren zu müssen. Wer aber 
habe wohl mehr Böses (getan) als diejenigen, die aus Kummer um einen Sohn, 
"verwirrten Geistes-/Gemütszustandes", bekümmert ihre "geliebten Freunde" 


verfluchten? Denn das ist seine Lage: Den Sohn hat er tot vorgefunden; in 


seiner Trauer hat er den geliebten Freund verflucht. "Gibt es einen zweiten 


87 3.138.9-18. 
88 3.138.10. 


89 3.138.11: tatha kalyänadilas tvam brähmanesu mahätmasu/ 
anagäh sarvabhütesu karkasatvam upeyivän//. 


90 3.138.12: pratisiddho mayä täta raibhyävasathadarganat/ 
gatavän eva tam ksudram käläntakayamopamam//. 


Zu ksudra vgl. auch 1.46.7. 


91 3.138.13: yah sa jänan mahäteja vrddhasyaikam mamätmajam/ 
gatavän eva kopasya vasam paramadurmatih//. 


92 3.138.14: putrasokam anupräpya esa raibhyasya karmanä/ 
tyaksyämi tväm rte putra pränän istatamän bhuvi//. 


93 3,.138.15: yathäham putrasokena deham tyaksyämi kilbisi/ 
tathä jyesthah suto raibhyam himsyäc chighram anägasam//. 


Obwohl Bharadväja dies selbst als $säpa bezeichnet (3.138.17c), handelt 
es sich nicht um einen 'normalen' Fluch: Das Verb im Optativ (statt im 
Futur) weist darauf hin, daß wir es hier eigentlich mit einer Art von 
satyakriyä zu tun haben. 
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/Menschen/, der ein ähnliches Unglück ertragen muß?” fragt er verzwei- 
fair, Bharadväjas kilbisa bezieht sich demnach auf den Fluch, auf den 
Selbstmord und letztlich auf seinen Schuldanteil am ganzen Geschehen. 

Bharadvaja verbrennt seinen Sohn und geht selbst in das "wohlentfachte 
Feuer", > 

Die Maßlosigkeit seiner Verzweiflung steht zwar in scharfem Gegensatz 
zur positiven Charakterisierung von Asketen (die in Bezeichnungen wie z.B. 
$änta, nirdvandva, dama oder jJitendriya zum Ausdruck kommt ), aber die sehr 
menschliche Reaktion ist selbst bei Asketen durchaus nicht ungewöhnlich: 
Auch der verzweifelte Vasistha z.B. will seinem Leben ein Ende machen, als 
seine Söhne tot sind”, Die Legitimität des Freitods ist in der Rechtslite- 
ratur nicht unumstritten; Selbstmord wird für gewöhnlich verurteilt, aber 
unter bestimmten Umständen doch wieder für zulässig ae Stellen wie 
die vorliegende zeigen jedenfalls, daß Diskrepanzen in den Dharmasästra- 
Texten Parallelen in der Alltagswirklichkeit gehabt haben müssen, vermut- 
lich deren Spiegelbild sind. Sie zeigen ferner, daß zwischen der Theorie 
einer übermenschlichen Untangiertheit und der Praxis eine Kluft bestanden 
hat. 

Die Klage Bharadväjas enthält außerdem zwei Ausdrücke, die Aufschluß 
über das Rechtsverständnis des Verfassers dieses Abschnittes geben können: 
Als kilbisin”- bezeichnet sich Bharadväja im Zusammenhang mit seinem beab- 
sichtigten Freitod; zu den päpataras”” zählt er sich, weil er seinen Freund 
verflucht hat. Der Kommentator Nilakantha erklärt kilbisin durch sokäkränta 
("von Kummer erfaßt"); zu päpatara gibt er keine Erläuterungen. Der Aus- 
druck $oka kommt im Mahäbhärata-Text selbst vor (dort sagt z.B. der Erzähler 


Lomasa putradokena); erzähltechnisch wäre es wenig sinnvoll, wenn durch 


94 3.138.16: sukhino vai narä yesäm jätyä putro na vidyate/ 
te putrasgokam apräpya vicaranti yathäsukham//. 


3.138.17: ye tu putrakrtäc chokäd bhr$am vyäkulacetasah/ 
$apantistän sakhin ärtäs tebhyah päpataro nu kah//. 


3.138.18: paräsug ca suto drstah Japtas$ cestah sakhä maya/ 
idr$im äpadam ko nu dvitfyo 'nubhavisyati//. 


95 3,138.19: vilapyaivam bahuvidham bharadväjo 'dadat sutam/ 
susamiddham tatah pascät pravivesa hutäsanam//. 


(susamiddha kommt auch in 3.135.17 bzw. 3.135.28 vor.) 
96 vgl. 1.166.40-45. 
97 vgl. A. 32. 
98 vgl. 3.138.15ab. 
99 vgl. 3.138.174. 
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kilbisin nur wieder genau derselbe Gedanke ausgedrückt würde. Auch die 


Satzkonstruktion yatha...kilbisT/tathä.. .anägasam spricht eher dafür, daß 
kilbisa in der Bedeutung "Schuld/Verfehlung" einen Gegensatz zu "Unschuld/ 
ohne Schuld" darstellen soll. Da es sich um einen Fluch! 00 handelt, muß man 
zudem erwarten, daß das Charakteristische der auslösenden Tat verbal gegen 
den Urheber gewendet wird. In diesem Lichte dürfte Bharadvajas Fluch etwa 
folgendes ausdrücken: Bharadväja lädt nach außen hin, nach geltenden Nor- 
men, eine Schuld/Verfehlung (durch Selbstmord und Fluch) auf sich, obwohl 
er eigentlich 'nichts dafür' kann, d.h. keinen Einfluß darauf hatte. 
Raibhya dagegen steht nach außen hin gut da; er ist ein anägas; mit der Be- 
strafung Yavakris hat er nichts Verbotenes getan. Aber in Wirklichkeit hät- 
te er es besser wissen müssen und sich nicht von seinem Zorn fortreißen 
lassen dürfen, weil dadurch alles Folgende erst entstanden ist. Deshalb hat 
er sich moralisch schuldig gemacht; nach Bharadväjas strengem Maßstab ist 
er der eigentlich Verantwortliche für das ganze Unglück, einschließlich 
Bharadväjas Sehalaiaseraen. Darum soll es ihm genau so ergehen, wie es 
Bharadväja erging: Ohne jede Möglichkeit der Einflußnahme soll er - so wie 
man ihn von außen her beurteilt - als anägas von seinem Sohn (der damit 
seinerseits ebenfalls ungewollt schuldig wird) getötet werden. 

Damit wird die Auffassung des Verfassers greifbar: Ein Selbstmörder ist 
ein kilbisin; dennoch gibt es Situationen, die ein solches Fehlverhalten 
menschlich verständlich machen. Der wirklich Schuldige aber ist der, der 
über jemanden so viel Unglück bringt, daß er, gewissermaßen in einem Zu- 
stand geistiger Verwirrung, zu dieser Verzweiflungstat getrieben wird. 

Eine andere Überlegung speziell zu kilbisin wäre, daß Bharadväaja durch 
sein asketisches Leben frei von Schuld/Verfehlung werden elite, letzt- 
lich aber doch ein kilbisin bleibt (oder wieder wird), weil er (subjektiv 
gesehen: durch die Umstände gezwungen) seinen Freund verflucht und sein Le- 


ben selbst beendet. 


In dem sich unmittelbar anschließenden Textstück 3.139.1-15 wird berich- 


tet, wie Bharadväjas Fluch sich erfüllt: 


100 vgl. A. 9. 


101 Daß Bharadväja in seinem Freund - und nicht in seinem Sohn - den 
eigentlich Verantwortlichen sieht, geht auch daraus hervor, daß er 
Raibhya als ksudra (3.138.12c) und paramadurmati (3.138.13d) bezeich- 
net. 


102 Man denke an Ausdrücke wie kilbisam tapasä dah (z.B. in 1.99.15). 
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Parävasu tötet unabsichtlich seinen Vater Raibhya, als er spät abends 
müde von einer Opfersitzung (sattra) beim König Brhaddyumna zurückkehrt: In 
der Dunkelheit des Waldes hält er Raibhya, der in das Fell einer schwarzen 
Gazelle/Ziege (krsnäjina) gekleidet ist, für ein wildes Tier (mrga) und 
fühlt sich bedroht. Er begeht die Riten für den getan; sein Bruder 
Arvävasu übernimmt an seiner Stelle das vrata für Brahmanenmord, da- 
mit Parävasu, der allein dazu fähig ist, die Opfersitzung zu Ende bringen 
kann. Als Belohnung für diese Tat gewähren "die Götter mit Agni an der 
Spitzer10° Arvävasu einen vara. Daraufhin wünscht er sich, daß sowohl sein 
Vater als auch Bharadväja und Yavakri wieder lebendig würden und daß sein 
Bruder gleichzeitig von der Schuld des Vatermordes frei ag Das ge- 


(6) 
schieht: "Daraufhin erschienen sie alle wieder," erzählt Tonsss,? a 


Yavakri, geradezu als habe ihn in der Zwischenzeit dieses Problem pau- 
senlos beschäftigt, fragt die Götter sofort: "Nachdem ich das brahman (d.h. 
die Veden) vollständig gelernt und (verschiedene) vratas gewandelt hatte: 
wie konnte Raibhya mich, der ich (doch) ein adhiyana (d.h. einer, der die 
Veden erlernt hat) und ein tapasvin war, auf jene Art und Weise töten?" 10? 

Darauf antworten ihm die Götter: "Handle nicht so (töricht?), wie du 
sprichst, muni Yavakrita! Durch dich sind die Veden einstmals ohne Lehrer 
leicht gelernt worden. Durch ihn (d.h. Raibhya) aber ist das höchste 


10 
biamanı lange Zeit hindurch mühsam erlernt worden, indem er unter 


103 3.139.7ab: sa tasya pretakäryäni krtvä sarväni .../. 


104 vrata ist hier im Sinne von präyascitta verwendet worden, vgl. z.B. 
Gampert, S. 28-29. 


105 3.139.9ab: ... vratam ... cara ... brahmahimsanam/. 
3.139.10cd: brahmahatyäm carisye "ham tvadartham niyatendriyah//. 


106 3.139.17ab: tato devä varam tasmai dadur agnipurogamah/. 
Zu agnipurogama vgl. auch 3.139.194 und 3.139.23b. 

107 3.139.17cd-18. 

108 3.139.19ab: tatah prädur babhüvus te sarva eva .../. 


vgl. dazu 3.139.230: samjivayitväa tän_sarvän. 


109 3.139.20: samadhitam mayä brahma vratäni caritäni ca/ 
katham nu raibhyah $Jakto mam adhyiyänam tapasvinam/ 
tathäyuktena vidhinä nihantum ...//. 


110 Die Ausdrücke brahman, vedäh und vaidya werden in der Yavakri-Erzäh- 
lung offenbar verwendet, um spezifisch brahmanisches Wissen und daraus 
resultierende Macht zu charakterisieren; zu brahman vgl. auch S. 215- 
217. 
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Schmerzen /seine/ Lehrer durch /sein/ Tun (als Schüler) zufriedenstell- 


aa 


Nach dieser Erklärung gehen die Götter wieder in den Himmel. 

So erweist sich, daß Indra am Schluß doch recht behalten hat, als er 
Yavakri warnte, tapas sei ein amarga in bezug auf den Erwerb von Vedawis- 
sen. Erst durch ein mühevolles Studium bei Lehrern, durch das brahmacarya, 
kann man das "höchste brahman", nämlich ein vollwertiges Vedawissen, das 
das Verständnis des brahman miteinschließt, erwerben. Wenn aber das brahma- 
carya umgangen wird, wenn Vedawissen durch tapas mehr oder weniger 'erzwun- 
gen' wird, so ist dieses 'leicht' erworbene Wissen letzten Endes auch 


'leichtgewichtig': Derjenige, der nur ein solches Wissen hat, ist einem an- 


deren, der es ordnungsgemäß unter Mühen und Zeitaufwand erwarb, unterlegen. 


Abschließend sei noch einmal auf Yavakris Askese eingegangen: Wenn sich 
auch ein exakter, konkret vorstellbarer Ablauf seines tapas nicht präzisie- 
ren jaße; "> so wird doch immerhin klar, welch wichtige Rolle Hitze/Erhit- 
ng bei seiner Askese spielt. 

Schon bevor Yavakri seine speziellen Übungen beginnt, mit deren Hilfe er 


5 6 117 
Vedawissen erlangen will, wird er als kayd- ‚ Eeinikrat* und tapasvin 


111 3.139.21: maivam krthä yavakrita yatha vadasi vai mune/ 
rte gurum adhitä hi sukham vedäs tvayäa purä//. 


3.139.22: anena tu gurün duhkhät tosayitva svakarmanä/ 
kälena mahatä klesgäd brahmädhigatam uttaman//. 


Zum Schüler-Lehrer-Verhältnis vgl. z.B. das Textstück 1.3.19-84; ins- 
besondere die Verse 81-82 veranschaulichen die Härten der Schülerzeit, 
der Schüler ist in diesem Falle Veda, der Lehrer rsi Dhaumya: sa ... 


gurukule dirghakälam guru Susrüsanaparo_'vasat/ gaur iva nityam gurusu 
dhursu niyujyamänah sitosnaksuttrsnäduhkhasahah sarvaträpratikülah// 
(81). tasya mahatä kälena guruh paritosam jagama/ tat paritosäc ca 
$Sreyah sarvajfiatäm cäväpa/ esä tasyäpi pariksä vedasya// (82). 


112 3.139.23: yavakritam athoktvaivam deva sägnipurogamäh/ 
samjivayitvä tän sarvän punar jagmus trivistapam//. 


trivistapa ist lt. Sprockhoff "ein seltenes Wort”, er verweist diesbe- 
züglich auf Kane, HDh II,2, p. 936, n. 2151b (Samnyäsa, S. 44/Anm. 26). 


113 Vgl. Ss. 122-123. 

114 3.135.16-17; 3.135.24; 3.135.28. 
115 3.135.9. 

116 3.135.10. 


117 3.135.14-15. Zur einheitlichen Behandlung von Vater und Sohn vgl. 
Ss. 127. 


- 139 - 


charakterisiert; im Verlaufe seiner asketischen Bemühungen wird er darüber 
hinaus als tejasvin!, (su)mahztapas! und lern, bezeichnet. Seine 
asketische Lebensweise und daraus resultierendes tapas bzw. tejas stehen 
somit von vornherein außer Frage; auf das Ungewöhnliche seiner Fähigkeiten 
wird außerdem verwiesen, indem Yudhisthira auch ihn zu den devakalpas 
zählt, zu jenen also, die "/den/ Göttern ähnlich" sind. ?} 

Seine erste tapas-Übung beginnt Yavakri bereits in einer Art Zustand von 
'innerer Erhitzung': er ist "von Wut völlig durchdrungen". Solchermaßen 
'stimuliert', setzt er seinen Körper der "äußeren Erhitzung' aus, nämlich 
einem großen, gutbrennenden Feuer. Das hat auf Yavakri - und zwar in physi- 
scher als auch in psychischer Hinsicht - eine Art 'Aufheizungseffekt'. Die 
physische Folge ist das "Heißwerden' im Körperinneren und an der Körper- 
oberfläche; die psychische Folge läßt sich mangels eines besseren Ausdrucks 
am ehesten mit 'Qual' bezeichnen, einer Art psychischer 'Aufladung' mit 
Hitze (energie). 

Im weiteren Verlauf der Askese erfolgt eine Steigerung des ghoram tapas, 
und zwar, wie bereits erwähnt, durch intensive Erhitzung. Die Zusammenhänge 
lassen sich vereinfacht etwa so darstellen: Wut erzeugt Hitze; Feuer er- 
zeugt Hitze; Hitze erzeugt Erhitzung/Qual - primär für Yavakri, sekundär 
für Indra. Die Wirkung auf Indra wird dabei offensichtlich in dem Maße ver- 
stärkt, wie sich Yavakri stärker erhitzt. Man könnte fast sagen, daß Yava- 


122 
kri in seinem erhitzten tapas-Zustand Hitze/Qual 'aus-/abstrahlt'. 


Warum ist ausgerechnet Indra von Yavakris Askese betroffen? 

Schon im Zusammenhang mit der zwölfjährigen diksä des Agastya wurde dar- 
auf RE Mn daß es gewöhnlich Indra ist, der von der Furcht be- 
herrscht wird, ein Asket könne ihn durch tapas aus seiner Position als Kö- 
nig der Götter yerapingan von keinem anderen Gott wird im Epos Ähnli- 


2 
ches Berichter- = HARA hat zwar nachdrücklich auf eben diese Furcht hinge- 


118 3.135.106. 

119 3.135.17; 3.135.24. 

120 3.135.25; munipumgava: 3.135.34. 

121 3.135.111. 

122 Zu tapas als Hitze und Askese vgl. S. 191-199. 
123 Vgl. S. 116-117. 

124 Vgl. S. 388 ££. 


125 So hört man nicht, daß Brahmä, Siva, Visnu (oder andere) befürchten, 
ein Asket könne durch tapas anstreben, ihre Stelle einzunehmen. 
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wiesen, ist aber eine befriedigende Erklärung der möglichen Ursachen letzt- 
126 


lich schuldig geblieben. 

Wenn auch dieser Fragenkomplex an anderer Stelle ausführlicher behandelt 
wa, so sei hier vorweggenommen, daß man tapas-Übungen im Mahäbhärata 
zunächst grundsätzlich nach zwei Gesichtspunkten einordnen kann: 

- Die tapas-Übung ist (im Hinblick auf ihre Wirkung) auf keine bestimmte 
(göttliche) Person "gerichtet'; sie kann ganz allgemein der Akkumula- 
tion von tapas dienen (z.B. um Macht zu gewinnen), kann aber auch zur 
Erlangung eines bestimmten (anderen) Zieles unternommen werden. 

- Die tapas-Übung ist (im Hinblick auf ihre Wirkung) von vornherein auf 
eine bestimmte (göttliche) Person 'gerichtet'; dabei kann das Ziel 
sein, von dieser Person einen vorher festgelegten vara zu erlangen; 
ebensogut aber kann der gewährenden Person die Ausgestaltung des vara 
überlassen bleiben. 

Yavakris Askese gehört in die erste Kategorie; sein Ziel (Vedawissen) 
steht vorher fest; seine tapas-Übung ist jedoch im Hinblick auf ihre Wir- 
kung nicht auf eine bestimmte Person "gerichtet'. Betroffen von seiner As- 
kese ist allerdings, wie sich sehr schnell herausstellt, Kaayazt°® wie 
kommt es, daß ausgerechnet ihm das tapas eines Asketen samtäpa (oder bhaya) 


erzeugt? Es wird, wie gesagt, von keinem anderen Gott Ähnliches berichtet. 


126 Vgl. Hara, Indra, S. 156-157: "But Indra is never overwhelmed by the 
bravery and valour of the Ksatriya caste, for he himself is the God 
of heroic warriors. The possibility of arousing fear in Indra does not 
pertain to the Ksatriya caste, but to the Brahmins who stand above the 
Ksatriya-s because of the might they possess in the form of väg-astra, 
that is, curse ($Jäpa) „.. and the efficacy of the Brahmins' curse is 
sharpened by their tapas. This may explain the reason why Indra, the 
Lord of Ksatriya-s, is terrified by tapas, a possession of Brahmin 
ascetics." - Das erklärt nicht, warum von allen Göttern ausgerechnet 
Indra das tapas der Asketen so besonders fürchtet; er wird ja im übri- 
gen selbst als ein Brahmane vorgestellt (vgl. 3.135.30). Überdies be- 
gehen nicht nur Brahmanen, sondern auch Ksatriyas Askese, vgl. z.B. 
1.65.21 (A. 82 (388)). 
Auf S. 135/Anm. 3 (1.c.) sagt Hara außerdem: "Presumably Indra dis- 
likes the smell of sages (rsi-s). Cf. Sarabhahga Jätaka 522.6 ...". 
Für diese Annahme habe ich im Mahäbhärata keine Anhaltspunkte gefun- 
den. 


127 vgl. S. 388 £f. 


128 Vgl. auch Agastyas diksä bzw. Vidvämitras tapas: Beide Übungen waren 
an keine bestimmte göttliche Person gerichtet. 
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Allerdings ist auch bei keinem anderen Gott seine Funktion in der Hierar- 
chie der Götter so festgeschrieben wie bei Indra - was immer er sonst sein 
mag: in erster Linie ist er "König der Götter", Diese exponierte Macht- 
position scheint jedoch - wie bei den Menschenkönigen - nicht sonderlich 
stabil, sondern ständig gefährdet, gerade eben sorgfältig ausbalanciert in 
ihrer Wechselwirkung zu anderen Kräften. Es scheint, als ob ein tapasvin 
mit seiner tapas-Übung eine Veränderung innerhalb eines "universellen Kräf- 
tefeldes' bewirkt; er bindet gewissermaßen durch tapas einen Teil der vor- 
handenen/verfügbaren Kraft-/Machtsubstanzen innerhalb des Kosmos und bringt 
auf diese Weise das Kräftegleichgewicht durcheinander, macht daraus ein Un- 
Gleichgewicht. Wenn man sich Indra nun als in einer labilen Zone dieses hy- 
pothetischen 'Kräftefeldes' befindlich vorstellt, könnte das erklären, war- 
um eine Veränderung sich am ehesten in seiner Position auswirkt, da diese 
-— machtmäßig instabil - ständig im Gleichgewicht gehalten werden muß. 
Nichts deutet darauf hin, daß nur Indra für die varas im allgemeinen - 
und für die varas Vedawissen und Überlegenheit im besonderen - zuständig 
ta alles aber spricht dafür, daß Indra gezwungenermaßen etwas unter- 
nehmen muß, weil sein Platz an der Spitze der Götterhierarchie durch tapas 


aus dem Gleichgewicht gebracht ist. Insofern hat jede tapas-Übung, wenn sie 


in ihrer Wirkung nicht ausdrücklich auf einen anderen Gott "'gerichtet' 231 


129 devaräja z.B. in 3.135.28. - Vgl. auch Hacker, KS, S.478: "/Indrais- 
mus/ ... eine Religion, die Indra quasimonotheistisch als höchste 
Gottheit verehrte ..."; dies werde belegt in der Aitareya-, Kausitaka- 
und Bäskala-Upanisad. Ferner (KS, S. 751) zur Bäskala-Upanisad: Im 
Frühhinduismus habe es nicht nur einen Brahmäismus, sondern "... ob- 
wohl wahrscheinlich erheblich weniger verbreitet, auch einen Indrais- 
mus gegeben ... Beide scheinen später vom Visnuismus absorbiert worden 
zu sein." 


130 Anders Hopkins, Religions, S. 366, der sich mit folgenden Worten auf 
die Yavakri-Erzählung des Mahäbhärata bezieht: "Since learning the 
Vedas is a tiresome task, and ascetic practice makes it possible to 
acquire anything, one is not surprised to find that a devotee under- 
takes penance with this in view .„.. Indra ... to be sure has a perso- 
nal interest in the Vedas ..." - Diese Auffassung kann ich nicht tei- 
len, da der Text keinerlei Hinweise auf Indras besonderes Interesse 
an den Veden, sondern bestenfalls den Hinweis auf Indras besonderes 
Interesse an tapas enthält. 


131 Das gilt für die tapas-Übungen von Menschen; bei tapas-begehenden 
Daityas, Asuras u.ä.Wesen tritt gewöhnlich Brahmä auf. Wenn sich die 
Askese eines Menschen auf einen bestimmten Gott "richtet', muß dieser 
mit dem vom Asketen erzeugten 'Macht-Ungleichgewicht' fertigwerden. 
Das tut er gewöhnlich so, daß er den Asketen durch Gewährung eines 
vara veranlaßt, sein tapas zu beenden. 
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ist, negative Auswirkungen auf Indra, jedenfalls in jenen Schichten des 
Epos, in denen er als der König der Götter angesehen wird. Man mag darin 
die Spiegelung einer spätvedischen-frühhinduistischen Entwicklungsphase se- 
hen, als Indra noch die beherrschende Gestalt im Götterpantheon MM, 
Vielleicht spiegeln sich hier auch menschliche Verhältnisse wider - die 
Stellung des Königs, Auseinandersetzungen zwischen Brahmanen und Ksatriyas 
- die auf den Bereich des Mythos oder der Legende übertragen wurden. In 
jedem Fall sieht man hier die Fortwirkung einer Veränderung im vedischen 
religiösen Denken, die Ablösung der Religion der Samhitäas durch die (magi- 
sche) Weltanschauung der Brähmana-Zeit - einer Zeit, in der die Götter für 
manipulierbar gehalten werden; im vorliegenden Fall nicht durch Gebete und 
Opfer, sondern durch tapas. 

Als Indra Yavakris Wunsch nach Überlegenheit erfüllte, hat er seine. Po- 
sition jedenfalls wieder stabilisiert: Yavakri bricht sein tapas ab und 
setzt seine Energie für andere Dinge frei. Von diesem Augenblick an tritt 
Indra nicht mehr in Erscheinung - nicht einmal, als Yavakri eine Erklärung 


verlangt: die wird ihm "von den Göttern mit Agni an der Spitze" NE aa 


Die bedeutsamste Aussage der Yavakri-Erzählung liegt sicherlich in der 
Feststellung, daß vollwertiges Vedawissen nur durch ein langjähriges Studi- 
um "aus dem Munde des Lehrers", nicht jedoch durch - relativ kurzfristige - 
Askeseanstrengungen erworben werden kann. Auch ein tapasvin kann sich nicht 
über das brahmacarya hinwegsetzen, wenn er wirklich ein vidvant werden will. 
Vedawissen kann zwar mit Hilfe von tapas als vara erzwungen werden, aber 
die Folgen werden am Beispiel von Yavakri anschaulich vor Augen geführt. 
Askese wird damit als ein Mittel zum Erwerb von Vedawissen nicht nur ver- 
worfen, sondern sogar als schädlich gekennzeichnet. Damit wird aber auch 
Yavakris Motivation zum Erwerb dieses Wissens - Erlangung von Überlegen- 
heit - getadelt, indem sie ad absurdum geführt wird. Eine wirkliche Überle- 
genheit wird nur durch auf traditionellem Wege erworbenes Wissen in Kombi- 
nation mit tapası gewährleistet; nur dieses Wissen wird in der Yavakri- 


Erzählung als das "höchste rahmen > bezeichnet. 


132 vgl. a. 129. 
133 Vgl. A. 106. 


134 Die Lebensweise des brahmacärin enthält ja bereits gewisse Elemente 
von tapas; vgl. dazu auch A. 111 und außerdem S. 327-330, 


135 vgl. 3.139.22. 
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In dieser Weise wird in der Yavakri-Erzählung der Vorstellung, daß durch 
tapas allein alles möglich sei, entschieden entgegengetreten. Wurde z.B. in 
der Jaratkäru-Geschichte klargestellt, daß es für Nachkommenschaft keiner- 
lei 'Ersatz' gibt, auch nicht in Form von tapas, so lehrt die Yavakri-Er- 
zählung, daß tapas nicht ein orädnungsgemäßes Vedastudium Eee, wäh- 
rend allerdings die Zeugungsverpflichtung für jeden dvija obligatorisch 
a scheint es eine gleichartige Verpflichtung zur Erlangung von Veda- 
wissen nicht (mehr?) zu geben. Beiläufig - aber daher um so glaubwürdiger - 
wird ja mitgeteilt, daß Vedawissen für einen brahmanischen Asketen nicht 
obligatorisch ist. 

Ideengeschichtlich enthält die Yavakri-Erzählung die Befürchtung, es 
könne Mode werden, Vedawissen ohne Studium, allein durch tapas, erwerben zu 
wollen. Daher wird nachdrücklich durch ein abschreckendes Beispiel demon- 
 striert, daß dieser Weg ins Verderben führt. Es wird gezeigt, daß mit dem 
Vedawissen allein noch gar nichts gewonnen ist. Erst das ordentlich erwor- 
bene Vedawissen und  tapas bewirken Überlegenheit durch Macht. 

Das deutet auf gewisse Tendenzen hin, Erwerb von Vedawissen durch tapas 
zu umgehen; zumindest deutet es darauf hin, daß man theoretisch mit dieser 
Möglichkeit rechnete. Eventuell zeichnet sich hierin auch eine Warnung vor 
(bzw. eine Kritik an) einem zu frühen Einschlagen des Weges der Askese ab, 
wodurch das brahmacarya/Vedastudium wegfallen würde, Insofern könnte man 
in der Yavakri-Erzählung auch einen Beleg für das Streben nach Selbstbe- 
hauptung des auf traditionelle Weise erworbenen Vedawissens gegenüber dem 
zunehmend höher bewerteten tapas sehen. Implizit ergibt sich aus der Yava- 
kri-Erzählung auch, daß sie vor Ausbildung und Verfestigung der Lehre von 
den äsramas als nacheinander zu durchlaufenden Lebensstadien entstanden 
sein muß, da nach der ä$rama-Lehre das brahmacarya obligatorisch ist, bevor 


der Weg der Askese überhaupt eingeschlagen werden kann. 


136 Kritik an tapas im Zusammenhang mit Vedawissen findet sich bereits im 
Satapatha Brähmana, wo der tapas-Begriff inklusivistisch vereinnahmt 
wird. Nach $B 11,5,7,2 und 4 wird svadhyäya (die "Vedarezitation für 
sich in Kenntnis ihrer Bedeutung") als Gipfel asketischen Sichquälens 
betrachtet, denn selbst wenn man (dabei) gesalbt und geschmückt auf 
bequemen Lager ruhe, sei man bis in die Nagelspitzen hinein "glühend"” 
(tapyate); vgl. Rüping, S. 86. 


137 Vgl. A. 122 (178). 


- 144 - 


Bei den bisher besprochenen Beispielen hat es sich durchweg um Asketen ge- 
handelt, die 
- Brahmanen waren und 
- sich völlig oder überwiegend oder doch in.sehr intensiver Weise 
mit tapas befaßten. 

So wurde im Falle von Jaratkäru z.B. deutlich, daß Askese von Jugend: an 
und lebenslang praktiziert werden kann. Sräagin und Yavakri scheinen eben- 
falls noch jung gewesen zu sein, als sie sich infolge ihres tapas schon den 
Ruf eines muni bzw. tapasvin erworben hatten. Beim Asketen $amika fanden 
sich dazu keine Angaben, er wurde schon in einer gewissen Vollendung als 
$änta dargestellt. Beim maharsi Agastya war tapas ebenfalls ein Hauptmerk- 
mal seiner Lebensweise, wenn auch infolge seiner geheimnisvollen göttlichen 
Herkunft nur eine Komponente seiner Macht und Autorität. 

Dieses Kapitel nun wird sich im Gegensatz zu den bisherigen mit der As- 
kese eines Königs befassen, der ja als Ksatriya von Stand und Lebensweise 
her nahezu als Gegenstück eines Asketen gelten muß. Pändus Askese dient 
darüber hinaus nicht primär der Akkumulation von tapas-Macht; Päandu unter- 
zieht sich vielmehr einem asketischen Leben, um den Bedrohungen des Weltle- 


bens zu entgehen und moksa bzw. svarga zu erlangen. 


Die Erzählung über Pändu findet sich im Adi-Parvan von 1.109.5 bis 
1.118.30.! 

König Pändu faßt seinen Entschluß, "in den Wald zu gehen", nicht von . 
ungefähr: Er hat auf der Jagd zwei Gazellen (mrgas) getötet, während diese 


3 
sich gerade paarten . Der mrga-Bock aber war in Wirklichkeit ein askese- 


1 Wiederum ist es VaiSampäyana, der diese Geschichte dem König Janamejaya 
erzählt, der - wie man sich in Erinnerung rufen wird - ein Ur-Ur-Enkel 
des Pändu ist (vgl. 1.90.85 f£f.). 


Die kritische Ausgabe kennzeichnet nicht nur vereinzelt Wörter, sondern 
ganze Passagen als ungesichert. 


Zur Verfluchung des Königs gibt es im übrigen eine kurze Prosa-Dublette 
(1.90.63-67) und gelegentliche Anspielungen, z.B. in 5.33.103. 


2 So wird es später bezeichnet: pänduh pravrajito vanam (1.110.242). 
3. 1.109.5-6. 
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mächtiger rsi-Schn, der sich mit seiner Frau in mrga-Gestalt En Von 
Pändus Pfeilen tödlich getroffen, verfluchte dieser rgiputra” den König: 
Ihm solle das Gleiche widerfahren, was er anderen zugefügt habe, auch er 
solle nämlich im Augenblick der Vereinigung, wenn er von seiner Lust über- 
wältigt sei, sterben. 

Bemerkenswerterweise wirft der muni dem König nicht das Töten als sol- 
ches vers er bezeichnet die Tat vielmehr deswegen als adharmisgtha®, weil 
sie während des Paarungsaktes erfolgt ist: "Grausamkeit" ist das eigentlich 
Verwerfliche an der Tat.” 

Nach dem Fluch stirbt der mrga/rsi; Pändu und seine Frauen werden von 


Trauer Erarlären. 


4 1.109.7: sa ca ... mahätejä rsiputras tapodhanah/ 
bhäryayä saha tejasvi mrgarüpena samgatah//. 


Zur Charakterisierung des Asketen vgl. 

1.109.24: kim krtam te narasrestha nighnato mam anägasam/ 
munim mülaphalähäram mrgavesadharam nrpa/ 
vasamänam aranyesu nityam $amaparäyanam//. 


1.109.26: aham hi kimdamo näma tapasäpratimo munih/ 
vyapatrapan manusyänam mrgyam maithunam äcaram//. 
1.109.27: mrgo bhütvä mrgaih särdham carämi gahane vane/ ...//. 
5 Er ist ein muni namens Kimdama (1.109.26ab) und spricht mit menschli- 
cher Stimme (1.109.8b: mänusim irayan giram). 
6 Der Fluch im Wortlaut (vgl. eine ähnliche Verfluchung in 1.173.8-18), 
1.109.25: tvayäham himsito yasmät tasmät tväm apy asamsayam/ 


dvayor nrsamsakartäram avasam kämamohitam/ 
jivitäntakaro bhava evam evägamisyati//. 


vgi. dazu auch 1.109.28-30, 'Synonyme' für "sterben": Pändu soll "in 
den pretaloka gehen" (1.109.28f); er soll "in die Gewalt des Königs der 
Dahingeschiedenen" gelangen (1.109.29c: pretaräjavasam präptan). 


7 Es handelt sich hier also nicht um einen Beleg für ahimsä! Pändu miß- 
versteht den mrga/rsi zunächst in diesem Punkte und verteidigt das Tö- 
ten bei der Jagd; der Dialog zwischen ihm und dem Asketen umfaßt das 
Textstück 1.109.9-17; hieraus stammen im übrigen die bereits in der 
Agastya-Erzählung zitierten Verse 1.109.14-15 (vgl. A. 15 (75)). 


8 1.109.21; hier wird die Tat auch als asvargya bzw. ayadasya bezeichnet; 
sie wird überdies eine "grausame Tat" (nrsamsam karman) genannt. 


9 1.109.18; bes. syat tvayehänrsamsatah (vgl. auch 1.109.21). 
10 Pändus Frauen: Kunti und Mädri (1.110.22). 


1.109.31: evam uktva suduhkhärto jivität sa vyayujyata/ 
mrgah pändus ca $okärtah ksanena samapadyata//. 


1.110.1: tam vyatitam atikramya räjä svam iva bändhavam/ 
sabhäryah Sokadulkhärtah paryadevayad äturah//. 
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In Pändus Trauer und Reue mischt sich bald Angst vor dem Fluch. In dü- 
sterer Stimmung ergeht sich Pandu zunächst in Selbstvorwürfen, insbesondere 
wegen seiner verhängnisvollen Jagdleidenschaft""; dann aber faßt er spontan 
einen Entschluß: "Ich entscheide mich (nunmehr) ausschließlich (eva) für 
moksa, denn eine große Leidenschaft ist Bindung. Ich werde (von jetzt an) 
diese gute 'Lebensweise' (vrtti) meines dalsra? als eine avyayä nachvoll- 
ziehen (d.h., ich werde sie so nachvollziehen, daß in bezug auf sie keine 
Minderung entsteht = ich werde nicht von seinem guten Vorbild abweichen); 
ich werde mich ganz gewiß überaus /hart/ der Askese unterziehen." 

Es ist aufschlußreich, daß Pändu wie selbstverständlich die Vorstellung 
von moksa mit tapas verbindet; tapas als Mittel zum Erlangen von moksa ist 


in den erzählenden epischen Partien durchaus nicht selbstverständlich - 


11 1.110,.2-5. Die Jagdleidenschaft scheint er als eine Art Erbübel seiner 
Familie zu betrachten. 


12 Pändu bezieht sich hierbei auf seinen leiblichen Vater, den asketischen 
Krsna Dvaipäyana ( = Vyäsa; vgl. auch A. 13 b)), der ihn anstelle des 
jung an "Auszehrung" (1.96.57: yaksmäna; vgl. dazu z.B. varı Buitenen, 
MBh-Übers. Bd. 1, S. 455) verstorbenen Vicitravirya im Levirat gezeugt 
hat (vgl. 1.110.4; dazu auch 1.57.95; 1.95.1-1.96.13; 1.96.41-59). 


vyäsa ist der voreheliche Sohn (kanyäputra, 1.99.13) von Satyavati 
(vgl. 1.99.6-17 und 1.57.55 ff.) und xsi Parädara und somit der (Halb-) 
Bruder von Vicitravirya; deshalb konnte er "von Rechts wegen" (dharma- 
tak) für den kinderlos verstorbenen Bruder Söhne im Levirat zeugen 
(1.99.34-35; vgl. dazu auch z.B. Manu 9,59). 


Vyäsa zeugte u.a. Pändu mit Ambälika. Pändu erhielt seine "bleiche" 
Hautfarbe, weil seine Mutter vor Schreck erbleichte, als sie den absto- 
Bend häßlichen vVyäsa erblickte (1.100.14-18ab, vgl. S. 302). 


13 1.110.6: moksam eva vyavasyämi bandho hi vyasanam mahat/ 
suvrttim anuvartisye tam aham pitur avyayän/ 
ativa tapasätmänam yojayisyäamy asamsayam//. 


asana: eine "/verwerfliche/ Leidenschaft" (vgl. auch 1.110.5). 
Yyasana 


Zu 1.110.6ef: Eine alternative Übersetzungsmöglichkeit dafür wäre: "Ich 
werde mich selbst/meinen Körper (ätman) unter/in das Joch bringen durch 


tapas." 


Zu suvrttim...avyayäan: 
a) vytti ist die Weise des Erwerbs des Lebensunterhaltes. 


b) Der konkrete Inhalt der suvrtti wird offengelassen. Von Vyäsa ist 
aber bekannt, daß er ein asketischer, mächtiger xrsi war, so daß 
man tapas als eine (entscheidende) Komponente seiner suvrtti an- 
sehen muß; vgl. dazu die Charakterisierungen von Vyäsa u.a. in 


1.99.13-15, z.B. mahäyogI; mahän_rsih; vyasya vedäns caturas 
tapasä (daher der Name Vyäsa); satyavädi samäparas tapasvI 
dagdhakilbisah. 
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mehr noch: moksa ist gemeinhin nicht das Ziel von tapas. Denn das Streben 
nach Gewinn von "jenseitigen Welten" oder einer gatir istä darf ja nicht 
mit moksa verwechselt werden: Schon in BAU 4.4.22 wird das Streben nach 
Welten mit dem Streben nach Besitz gleichgesetzt, welches "der in die Hei- 
matlosigkeit hinausziehende Wanderbettler (pravräjin) und der muni" verwer- 
fen, wie RÜPING Ausführt. Nun erschwert die Tatsache, daß Pändu seine Ab- 
sicht, ein muni, der nirdvandva ist, zu werden, nicht durchführt, die ge- 
naue Interpretation dessen, was er unter moksa versteht, denn zur Theorie 
fehlt das Korrektiv in Form einer erzählenden Berichterstattung. Deshalb 
scheint es angeraten, moksa strikt im vorgegebenen Kontext zu betrachten 
und keine religiös-asketischen Vorstellungen damit zu verknüpfen, wie sie 
sich etwa in der Übersetzung "Erlösung" niederschlügen. Der Kontext gestat- 
tet für mokga vielmehr nur die Interpretation "Befreiung/Freiwerden (von 
einer großen Leidenschaft, die Bindung bedeutet)”. Über diese Auffassung 
führt auch der später von Pändu benutzte Ausdruck nirdvandva nicht Hinaus, 

Trotz der Einschränkung, daß Pändu (wie sich im Verlaufe der Erzählung 
zeigen wird) seinen Entschluß nicht so kompromißlos durchführt, wie er es 
ankündigt, ist aber aufschlußreich gerade auch, wie er sich sein zukünfti- 
ges asketisches Leben spontan (und im ersten Überschwang der Gefühle viel- 
leicht radikaler als nötig) vorstellt, wobei er unverkennbar von dem Gedan- 
ken geleitet wird, sich mit Hilfe einer "überaus harten Askese” von weltli- 
chen Bindungen völlig zu 1ösen:! 

"Deswegen", sagt Pändu, "werde ich auf dieser Erde /umher-/wandern, al- 
lein, (nur) einen /einzigen/ Tag unter /jeweils/ einem /anderen/ Baum 


/bleibend/, bhaiksa wandelnd (d.h. Almosen erbettelnd), kahlgeschoren, ein 


14 moksa in den bisher untersuchten Asketen-Geschichten: 
Zu Jaratkäru vgl. 1.42.19 (s.S. 52 ); er strebt eine "jenseitige Welt" 
an (1.42.4, S. 48). 
Für Agastyas Vorväter bedeutet mokga eine "Befreiung (aus der Hölle)" 
(3.94.14: nirayän moksas); sie erlangen, nachdem Agastya einen Sohn ge- 
zeugt hat, die Welten, die sie sich gewünscht hatten (3.97.25: lebhire 


.„.lokän yathepsitän). 
15 Rüping, S. 87-88 (bereits zitiert auf S. 7-8). 


16 Allenfalls könnten die Verse 1.110.16-18 zur Interpretation von moksa 
herangezogen werden (bes. nirmuktah sarvapäpebhyo bzw. sadharmä mäta- 
ri$svanah aus Vers 18), aber der Erlösungsgedanke fehlt auch hier. 


17 vgl. zu den folgenden Ausführungen insbesondere Yudhisthiras Rede ab 
12.9.1 ff., die oft fast wörtlich mit den beiden jetzt folgenden Reden 
des Pändu übereinstimmt (Hinweise auf die vergleichbaren Verse in den 
Anmerkungen) ; vgl. auch die didaktische Partie ab 12.185.3. 
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muni,'® völlig mit Staub bedeckt, einer, dessen Obdach (nur) leere Häuser 
sind oder der (nur) den Fuß (wörtlich: die Wurzeln) der Bäume als Aufent- 
haltsort hat, der alles, Liebes und Unliebsames, aufgegeben hat."!? 
Pändus weitere Ausführungen sind zu einem großen Teil Explikationen des 
Ausdrucks tyaktasarvapriyäpriya, wobei er immer von sich selbst ausgeht, 
von seinem eigenen 'Tun’ oder Verhalten; so fährt er fort: "Weder trauernd 
noch /mich/ freuend, gleich/gültig/-mütig/ gegen Tadel und Lob, ohne gute 
Wünsche, ohne Gruß/worte/, ohne das Paar /der Gegensätze/ (d.h. über den 
Gegensätzen stehend), ohne Geschenke Senat auch über niemanden 
spottend, in bezug auf niemanden die Stirne runzelnd, immer mit mildem Ge- 


sicht am Heil aller Lebewesen /mich/ aan 


18 1.110.7: tasmäd eko 'ham ekäham ekaikasmin vanaspatau/ 
caran bhaiksam munir munda$ carisyämi mahim imäam//. 
vgl. 12.9.23. 
Man könnte den Vers auch übersetzen: "Ich werde als ein (so charakteri- 
sierter) muni ...". 
Die Verse 1.110.7 ££. bilden eine syntaktische Einheit. 


Nil. versteht eka als strihina ("ohne Frau") und paraphrasiert Pändus 
Absicht insgesamt als vänaprasthäsrama. 


19 1.110.8: pämsunä samavacchannah sdünyägärapratisrayah/ 
vrksamülaniketo vä tyaktasarvapriyapriyah//. 
vgl. 12.9.13. 


Pändus Worte pämsunä samavacchannah deuten auch darauf hin, daß der von 
ihm als muni bezeichnete Asket den Staub nicht abwäscht; anders dagegen 
z.B. Jaratkäru in 1.41.2. 


Nil. erklärt, er sei deshalb mit Staub bedeckt, weil er auf der Erde 


liege/schlafe (bhümisäyitvan). 


Nach Sprockhoffs Auffassung (Die Toten, S. 279) strebt der sannyäsin 
"die Vereinigung mit den Elementen" an, indem "er mit dem Grundelement 
'Luft/Raum' in ungehindert-unmittelbarem Kontakt lebt, so, wie sein 
Schlafen auf dem nackten Boden die Nähe zum Grundelement 'Erde' symbo- 
lisiert". 


20 1.110.9: na Socan na prahrsyamg ca tulyanindätmasamstutih/ 
nirasir nirnamaskäro nirdvandvo nisparigrahah//. 
vgl. 12.9.14. 
Zu 1.110.9a vgl. z.B. auch 12.237.14ab; zu 1.110.9b: 3.247.42a; zu 
1.110.9c: 12.237.24ab. 


Zu parigraha: Das Annehmen von Geschenken würde letztlich zu Besitz und 
damit zu Bindungen führen, was das Annehmen von bhaikga nicht tut, weil 
bhaiksa, da es ausschließlich dem Erhalt des Lebens dient (vgl. z.B. 
1.110.19), sofort verbraucht wird. 


21 1.110.10: na cäpy avahasan kamcin na kurvan bhrkutim kvacit/ 
prasannavadano nityam sarvabhütahite ratah//. 
vgl. 12.9.17. 
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In diesen Zusammenhang gehört thematisch auch der spätere Vers: "Ob/Wenn 
(jemand meinen) einen Arm mit einem Beil /ab-/hackt, ob/wenn (jemand meinen 
anderen) Arm mit Sandelholz/paste/ einreibt: (ich werde) über diese beiden 
weder Nicht-Gutes noch Gutes denken Die Reihung der Gegensatzpaare wird 
bis zur äußersten Konsequenz fortgeführt: "Nicht wandelnd wie einer, der zu 
leben wünscht noch wie einer, der zu sterben wünscht, weder Tod noch Leben 


erfreulich findend oder hassend."- 


Das Sich-Lösen von allen bisherigen und künftigen Bindungen, das Abstand- 
Nehmen von "allem Lieben und Unliebsamen" führt in jenen nirdvandva-Zustand, 
der die Vorbedingung ist für moksa. Der muni, der "über den Gegensatzpaaren 
steht", ist im eigentlichen und wahren Sinne ohne Abhängigkeiten oder "Bin- 
dungen"; er ist "in physischer, sozialer, räumlicher, ritueller - in jeder 
denkbaren Hinsicht" unabhängig. Unbehaustheit, Besitzlosigkeit und Einsam- 
keit sind gewissermaßen die äußeren Kennzeichen eines solchen muni; seine 
innere Grundeinstellung ist die des vollkommenen 'Gleich-Seins', welches 
zugleich Resultat und Garant seiner Bindungslosigkeit ist. 

Pändu verwendet zweimal Ausdrücke, die mit "gleich" übersetzt werden 
können; einmal drückt er das durch das Wort tulya aus: "gleich gegen Tadel 
und Lob" ?®, zum anderen durch sama: "(...) nicht verletzen wollend die vier- 


fache Ordnung alles Beweglichen und Unbaueglächen , immer gleich 


22 1.110.14: väsyaikam taksato bähum candanenaikam uksatah/ 
näkalyanam na kalyanam pradhyayann ubhayos tayoh//. 
vgl. 12.9.25. 


23 1.110.15: na jijivisuvat kimcin na mumürsuvad äcaran/ 
maranam jivitam caiva näbhinandan na ca dvisan//. 
vgl. 12.9.24. Vgl. auch 12.237.15. 


24 Das ist das, was nach Sprockhoffs Auffassung (Die Toten, S. 270) den 
samnyäsin charakterisiert. 


25 1.110.9b (A. 20); Pändu geht, wie gesagt, von sich selbst aus; er er- 
faßt dabei aber sowohl sein eigenes Verhalten gegenüber anderen als 
auch seine Reaktionen auf das Verhalten von anderen ihm gegenüber: Ihm 
selbst sind Tadel und Lob gleich (1.110.9b); er selbst lobt und tadelt/ 
kritisiert andere auch nicht (1.110.10ab, A. 21). 


26 Zur "vierfachen Ordnung" vgl. z.B. Frauwallner, S. 362: "Im allgemeinen 
... werden die Wesen nach ihrer Entstehung in vier Gruppen eingeteilt, 
eihautgeborene (jaräyujah), eigeborene (andajah), schweißgeborene 
(svedajah) und keimgeborene (udbhijjah). Eihautgeboren sind die Men- 
schen, die zahmen und die wilden Tiere. Eigeboren sind die Vögel. 
Schweißgeboren sind die Kleintiere. Keimgeboren sind schließlich die 
Pflanzen." 


- 150 - 
gegen alles, was atmet, wie gegenüber den eigenen Untertanen/Nachkommen."?’ 
tulya im vorgegebenen Kontext bezeichnet den Aspekt des 'Gleich-Seins' - 
wörtlich: "(jemandem/etwas) Das-Gleichgewicht-Halten", d.h. einen Zustand 
der inneren Ausgeglichenheit - „ der dann von der Außenwelt als '"Untan- 
giertheit', 'Gleichmut' oder "Gleichgültigkeit' interpretiert wird. Ein As- 
ket, der das nirdvandva-Sein anstrebt, ist bemüht, seine Emotionen gegen- 
über den Gegensätzen so im Gleichgewicht zu halten, daß ihn die Meinungen 
anderer nicht berühren. 

Das 'Gleich-Sein', das durch sama ausgedrückt wird, äußert sich für die 
Außenwelt als Unparteilichkeit/Gerechtigkeit; auch hierfür müssen die Emo- 
tionen im Gleichgewicht gehalten werden, und zwar in der Weise, daß sie ein 
sachliches Abwägen der Interessen anderer Lebewesen ermöglichen, wiederum 
ohne Vorliebe für oder Abneigung gegen die eine oder die andere Seite, wo- 
bei es sich von selbst versteht, daß persönlicher Eigennutz das Urteil 
nicht beeinflußt. Diese Fähigkeit, 'objektiv' zu urteilen, begegnete be- 
reits im Zusammenhang mit Aaastyar sie ist auch ein Charakteristikum des 
(idealen) Königs; Aus dem Munde des Königs Pändu gewinnen daher die Worte 
svasu prajäsv iva sadä samah ein besonderes Gewicht und sprechen dafür, daß 
prajäsu vorzugsweise als "in bezug auf die Untertanen" übersetzt wird. 

Insgesamt stellt Vers 1.110.11 eine Erläuterung der Aussage prasannava- 
dano nityam sarvabhütahite ratah aus Vers 1.110.10cd dar. In dieser Aussage 
ist das Moment der Freundlichkeit, fast könnte man sagen: des Wohlwollens, 
unverkennbar. "Wohlwollen' ist nun nicht mißzuverstehen als ein ethisches 
Gebot im Sinne aktiver Anteilnahme oder tätigen Mit-Fühlens; es setzt zu- 
nächst nur einmal ein ethisch neutrales Nicht-Tun, nämlich das Nichtverlet- 
zen-Wollen, voraus, dies allerdings gepaart mit einer grundsätzlichen Be- 
reitschaft zu Freundlichkeit gegenüber "allem, was atmet". In der Komponen- 
te der 'gefühlsmäßigen Zuwendung' liegt allerdings eine Diskrepanz zum Ide- 
al des nirdvandva und der völligen Bindungslosigkeit, denn selbst mildeste 


Formen von Anteilnahme oder 'Wohlwollen' stehen in der Tat im Widerspruch 


27 1.110.11: jahgamäjangamam sarvam avihimsam$ caturvidham/ 


sväsu prajäsv iva sadä samah pränabhrtäm prati//. 
vgl. 12.9.16; vgl. auch 12.185.3(2) (Prosatext). 


28 Vgl. S. 86 (bes. A. 75 und 76) bzw. S. 100-101. 


29 Vgl. z.B. die folgende Charakterisierung des Königs $amtanu in 
1.94.14cd: samam sasasa bhütäni kämarägavivarjitah//. 


30 Sinngemäß gilt das Vorgenannte auch-in bezug auf die Nachkommen, wenn 
auch in diesem Falle die Komponente der 'gefühlsmäßigen Zuwendung" 
eher noch verstärkt würde. 
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zu strikter Untangiertheit von allen Gefühlen. Der Text erklärt diesen in- 
neren Widerspruch nicht.” Der aufmerksame Beobachter mag aber gerade am 
Nebeneinanderbestehen von gegenseitig sich ausschließenden Idealen ein In- 
diz für die gedankliche Vielschichtigkeit des Textes sehen. Das asketische 
Ideal von weltentrückter Teilnahmslosigkeit ist mit dem Ideal vom teil- 
nahmsvollen Interesse am Wohlergehen der Mit-Lebewesen verbunden worden. Es 
muß dies ein Gedanke gewesen sein, der inzwischen in asketischen Kreisen 
Eingang und Anerkennung gefunden hatte (wenn er auch nicht unbedingt dort 
entstanden sein mag) und der zu einem gängigen Charakteristikum von Asketen 
geworden war. Als erstarrte Formel gebraucht, mag sarvabhütahite ratah mehr 
oder weniger 'gedankenlos’ in Vers 1.110.10 Verwendung gefunden haben - es 
fiele jedoch schwer, Vers 1.110.11 so abzutun. 

Insgesamt scheint eine spätere Überarbeitung jedenfalls nicht undenkbar, 
zumal auch die Verse 12 und 13 auf einen Bruch im Text hinweisen. Der Ge- 
dankenfluß, der mit der Aufzählung der zu überwindenden Gegensatzpaare vor- 
gegeben ist, wird dort nämlich durch Vorstellungen unterbrochen, die sehr 
den Eindruck machen, aus einem normativen Zusammenhang zu stammen; erst 
Vers 14 greift die Thematik der Gegensatzpaare wieder auf. Wenn die Verse 
12 und 13 schon fester Bestandteil des Textes waren, mag ein späterer Bear- 
beiter den gedanklichen Bruch gesehen und die Gelegenheit genutzt haben, 
angeregt durch Überlegungen zu sarvabhütahite ratah, den Text. durch Vers 11 
zu erweitern - ebensogut ist aber auch denkbar, daß infolge einer Überarbei- 
tung zuerst Vers 11 eingefügt wurde, wodurch eine Lücke im Gedankenfluß ent- 
stand, die einen späteren Bearbeiter ermutigte, die Verse 12 und 13 hinzuzu- 
fügen. Mit letzter Sicherheit wird sich darüber nichts sagen lassen, zumal 
es keine objektive Entscheidungsmöglichkeit gibt, welcher Grad von gedankli- 
cher Inkonsistenz einem Verfasser zuzutrauen a aber wenigstens kann auf 
Auffälligkeiten im Text verwiesen werden. 

Andererseits könnte man in den Versen 1.110.10cd-11 auch Vorläufer von 
Gedankengängen sehen, denen vergleichbar, wie sie sich in der späteren 


33 
abhayadäna-Formel des samnyäsa-Rituals niederschlagen. Denn im Endeffekt 


31 Bezeichnenderweise gibt es Texte, wo dieser Widerspruch von vornherein 
vermieden wird, vgl. z.B. 12.236.27 ff.: Nach dem abhayadäna wird hier 
als bhiksulaksana ausdrücklich die "Nichtbeachtung aller Lebewesen" 


(upeksä sarvabhütänäm) genannt (12.237.7). 
32 Vgl. Wezler (bereits zitiert inaA. 15 {4)). 


33 Zu abhaya-da (u.ä.) vgl. z.B. 12.236.27, 12.237.14c oder 12.237,26. 
Sprockhoff (Die Toten, S. 274-275) bezeichnet das abhayadäna als "Ge- 
schenk der Furchtlosigkeit" bzw. "die letzte Gabe des angehenden 
sapnyäsin an seine Mit-Lebewesen". - Vgl. auch Olivelle, bes. Odes, 
Ss. 93-98. 
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zielen Pändus Worte auch darauf ab, daß er als muni keine Quelle von Furcht 


oder Bedrohung darstellen wird. 


Die Verse 12 und 13 erinnern, wie bereits erwähnt, in Aufbau und Aus- 
drucksweise an normative Tee, thematisch nehmen sie den Begriff bhaiksa 
aus Vers 1.110.7 wieder auf: 

"(Ich werde)", sagt Pändu, "zu einer /bestimmten Tages-/Zeit (d.h. nur 
einmal am Tag, Stets zur gleichen Zeit) bhaiksa wandeln (d.h. Nahrung er- 
betteln), bei zwei plus fünf (gleich sieben) Familien/Haushalten oder, wenn 
(dabei) kein bhaiksa zustandekommt (d.h. wenn ich beim Bettelgang keine 
Nahrung erhalte), (werde ich) sogar ohne Essen Pauskönment: > (Dabei werde 
ich) das jeweils wenige, dem entsprechend, was/wieviel durch eine frühere/ 
vorherige Erlangung gegessen werden darf, auf keinen Fall jemals über- 
schreiten (indem ich weiter bettle), nachdem sieben Haushalte vollgemacht 
sind, ob (dort Essen) erlangt wurde oder nicht." 

während Vers 12 zunächst nur einen Bettelgang pro Tag erlaubt und allge- 
mein die Menge der Nahrung auf das aus maximal sieben Haushalten Erbettelte 
beschränkt, enthält Vers 13 Angaben, die sich auf die Qualität oder Quanti- 
tät von Nahrung beziehen können. So kann man yathäbhojyam” verstehen als 
"entsprechend dem, was gegessen werden darf” (Qualität), aber auch 
als "entsprechend dem, was /auf einmal/ (d.h. wieviel |) gegessen 
werden darf" (Quantität). Im letzten Falle hätten Pändus Worte, in Verbin- 
dung mit pürvaläbhena, die zusätzliche Bedeutung, daß sein erster Betteltag 
das Maß für bhaiksa ist, das heißt, die Menge des Essens für alle künftigen 
Betteltage bestimmt. Dies bedeütete eine weitere Verschärfung seiner stren- 
gen Lebensweise, da Pändu die Menge seiner künftigen Nahrung völlig vom zu- 


fälligen Ergebnis seines ersten Bettelganges als muni abhängig machen würde: 


34 Regeln fürs Betteln: vgl. z.B. 12.159.67; 12.234.6-9; 14.46.26. 
Vgl. auch Sprockhoff (Samnyäsa, S. 127) zur Nahrungssuche des Hamsa 
"nach Bienenart": "... in drei, fünf oder - gemäß verbreiteter allge- 
meiner Rechtsvorschrift - in sieben Häusern ..."”; in seiner Anm. 26 
(a.a.0.) verweist Sprockhoff auf väs. X,7; Vi. XCVI,3; $ankhs VII,3 u.a. 


35 1.110.12: ekakälam caran bhaiksam kuläni dve ca pafca ca/ 
asambhave vä bhaiksasya carann anasanany api//. 
vgl. 12.9.23. 


36 1.110.13: alpam alpam yathäbhojyam pürvaläbhena jätucit/ 
zathabho)yan purva 
nityam näticaraml läbhe aläbhe sapta pürayan//. 
vgl. 12.9.21. 


37 yathäbhojyam (statt des üblicheren yathäbhaksa): Dieser Ausdruck könn- 
te auch interpretiert werden als die Menge, die Pändu sich (früher) 
vorgenommen hat zu erbetteln. 
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So viel - oder vielmehr: so wenig - wie er an diesem ersten Tage erhält, 
wird er von nun an an jedem weiteren Tag erbetteln, und zwar bei maximal 
sieben Haushalten; wenn er dabei gar kein Essen erhält, hungert er an die- 
sem Tag. 

Im Extremfall bietet dieser Gedanke, logisch zu Ende geführt, Schwierig- 
keiten, weil sich die Frage ergäbe: Was passierte, wenn Pändu am ersten 
Tag, der die Menge bestimmt, völlig ohne Nahrung bliebe? Müßte er dann auch 
an allen anderen Tagen hungern, und stünde sein Fastentod somit von vorn- 
herein fest? Aber dies ist wohl eher ein Scheinproblem. Da es bedauerlich 
wenig konkrete Details über die Alltagsrealität des Asketendaseins gibt - 
und dies gilt auch für epische Texte - ,„ ist die Frage, wie wahrscheinlich 
es ist, daß ein Asket bei seinem erlaubten Bettelgang bei sieben Haushalten 
völlig leer ausgeht, kaum zu entscheiden. Wenn andererseits die Rechtstexte 
"zwei bis sieben Familien" vorschreiben, so ist anzunehmen, daß der Min- 
destbedarf an Nahrung (das heißt, die Menge, die den Körper am Leben er- 
halt’) in aller Regel gedeckt werden konnte. Auch heute noch ziehen wan- 
dernde Asketen in großer Zahl durch Indien und können offensichtlich ihr 


'Existenzminimum'’ durch Betteln decken. 


Nachdem bhaiksa in Anlehnung an normative Vorschriften spezifiziert wor- 
den ist - die etwaige Interpolation dieser Verse wurde auf S. 151 erörtert 
- , behandeln die sich anschließenden Verse 14 und 15 wieder die Thematik 
Eugene Ab Vers 16 werden dann neue Gedankengänge dargestellt, 
die - von einem anderen Blickwinkel als zuvor - auf die besondere Bindungs- 
losigkeit des muni eingehen: 

Er läßt "Handlungen" (rituelle ebenso wie Sinnes-Aktivitäten) hinter 
sich, er "schreitet /darüber/ hinaus"; er gibt alles völlig auf und "ruht 
im Augenblick". Gereinigt von allen "Befleckungen"” und befreit von allem 
"Übel", erliegt er keinen Versuchungen mehr; er hat die gleichen Eigen- 
schaften wie Mätarisvan, der Wind, der ja ungebunden ist und nach Belieben 
überall sein (oder hingehen) kann. Die Nahrung dient nur dazu, "den Körper 
/gerade noch/ zusammenzuhalten". 


Diesen "sicheren/ungefährlichen Pfad" will Pandu gehen - im Hinblick auf 


38 vgl. 1.110.21. 
39 Vgl. S. 148-149, 


=7154.> 


Vers 1.110.6 darf man wohl ergänzen: um moksa zu ariangen 

Den Gegenpol zu dem eben beschriebenen Asketen bildet der kämätman in 
den unmittelbar folgenden Versen; das ist nämlich derjenige, der von käma, 
Begierden/Leidenschaften, beherrscht wird und daher ständig von dem für ihn 
geltenden dharma abweicht; ein solcher Mensch befindet sich nicht auf einem 
"sicheren Pfad", sondern "auf dem Weg, den Hunde Sc während die rech- 


te vrtti des muni darin besteht, gleichmütig gegen gute wie schlechte Be- 


40 Texte und wörtliche Übersetzung (vgl. 12.9.26-28, 37): 


1.110.16: yah kascij jivatä $akyah kartum abhyudayakriyäh/ 
täh sarvah samatikramya nimesadisv avasthitah//. 


"Im Augenblick usw. (d.h. im 'Jetzt', im jeweiligen Augenblick: Sekun- 
de, Minute, Stunde usw.) /fest/ stehend/ruhend/existierend, nachdem 
(/ich/ über /alle/ Handlungen vollständig hinausgeschritten /bin/, wel- 
che auch immer von Menschen zu Lebzeiten wegen des Gedeihens (jetzt und 
nach dem Tode) begangen werden können - 


1.110.17: täsu sarväsv avasthäsu tyaktasarvendriyakriyah/ 
samparityaktadharmätma sunirniktätmakalmasah//. 


- (werde ich) nachdem alle /meine/ Befleckungen gründlich abgewaschen 
sind (leben als) einer, von dem die Tätigkeit sämtlicher Sinnesaktivi- 
täten in allen Situationen aufgegeben worden ist - einer, dessen Wesen 
darin besteht, daß von ihm der dharma (der Werke, d.h. der rituellen 
Handlungen) völlig aufgegeben worden ist - 


1.110.18: nirmuktah sarvapäpebhyo vyatitah sarvaväguräh/ 
na vase kasyacit tisthan sadharmä matarisvanah//. 


- befreit von allem Üblen, über alle Fallstricke/Versuchungen hinwegge- 
gangen, in niemandes Macht /mich/ befindend, die gleichen (charakteri- 
stischen) Eigenschaften wie der Wind habend (d.h. ungebunden und über- 
all sein können) - 


1.110.19: etaya satatam vrttyä carann evamprakärayä/ 
deham samdhärayisyämi nirbhayam märgam ästhitah//. 


- mittels dieser vrtti immer wandelnd (d.h. auf solche Weise den Le- 
bensunterhalt erwerbend), daß der Körper /gerade noch/ zusammengehalten 
wird, (bin ich) jemand, der einen sicheren/gefahrlosen/ungefährlichen 
Pfad/Weg betreten hat." 


Zu moksa vgl. S. 146-147. 


Zu bhaya (in der Bedeutung "Gefahr" im Gegensatz zu abhaya) vgl. z.B. 
1.85.14. 


41 sväcarite märge (1.110.20); $unäm vartate pathi (1.110.21). 


u en 


handlung nur so viel Nahrung zu erbetteln, daß "der Körper /gerade noch/ 
zusammengehalten" wir, kann man das Triebhafte und Verächtliche des 
kamatman eigentlich treffend in Anlehnung an $väcarita als $vavrtti be- 
zeichnen.Damit könnte eine Verhaltensweise gemeint sein, bei der jemand 
ohne Selbstachtung Mitgefühl erheischt, indem er seine ganze Jämmerlichkeit 
zur Schau stellt, etwa wie Hunde um einen Bissen Nahrung betteln, indem sie 
jemanden flehentlich anblicken und sich auf der Erde wälzen. Sich wie ein 
Hund, beherrscht von Trieben (z.B. um einen Bissen Nahrung), aufzuführen: 
diesen sväcarito naar will Pändu nicht einschlagen, der paßt zu kraftlo- 
sen und labilen Menschen; avirya in solcher Weise ist Pändu jedoch nicht, 


selbst dann nicht, wenn er auf virya, seine spezifische Ksatriya-Kraft und 


> ! 44 
die (Betätigung seiner) Manneskraft, verzichten will. 


42 Vgl. 1.110.19c. 


43 Eine ähnliche (aber nicht identische) Vorstellung von "hündischem Ver- 
halten! liegt offenbar Manu 4.4-4.6 zugrunde, wo $vavrtti ein 'Synonym' 
für sevä ist (vgl. auch die Anm. 1 zu Manu 4.4-4.6: "svavrtti is like 
<vacaryä in MBh XIII,101,15 (nicasevä)"). Als 'erniedrigenden' Dienst 
verstehen die Kommentatoren zu Manu einen Dienst, zu dem man /wie ein 
Hund/ herbeigerufen wird, wobei man einen Befehl, ob es sich nun ge- 
ziemt oder nicht, ausführen muß. Auf den kämätman des Pändu-Textes be- 
zogen, könnte man sagen, daß käma in diesem Fall die Befehle erteilt, 
denen der kämatman folgen muß. 

Zu kämätman vgl. auch die Verse 1.110.2-5. 


Man beachte auch den möglichen Gegensatz käma : brahmacarya, der in den 
Versen 1.159.13-14 recht anschaulich zu sehen ist; nach dieser Stelle 
ist brahmazarya = param dharma, und der Gegensatz dazu ist kämavrtta. 


44 Texte und wörtliche Übersetzung: 


1.110.20 näham $väcarite märge aviryakrpanocite/ 
svadharmät satatapete rameyam viryavarjitah//. 


"Nachdem ich auf virya verzichtet habe, werde ich nicht Gefallen finden 
an dem Weg, den Hunde gehen, (einem Weg,) der zu einem kraftlosen (und) 
erbärmlichen /Menschen/ paßt, welcher ständig (wegen käma?) von dem 
/für ihn geltenden dharma abweicht." 


1.110.21: satkrto 'satkrto väpi yo 'nyäm krpanacaksusä/ 
upaiti vrttim kämätmä sa $unäm vartate pathi//. 


"Ob gut behandelt oder nicht gut behandelt: Wer mit erbärmlichem (d.h. 
Mitleid heischendem) Blick eine andere (als die von mir vorher beschrie- 
bene) Weise (zum Erwerb von Nahrung zur bloßen Erhaltung seines Lebens) 
anstrebt, der befindet sich auf dem Weg der Hunde als einer, der ein 
kämätman ist." 


Zu satkrto 'satkrto vgl. A. 8 (120). 
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Mit den Versen 1.110.6-21 liegt eine detaillierte Erklärung dessen vor, 
was Pändu unter suvrttim anuvartisye täm aham pitur avyayäm (Vers 6cd) ver- 
steht. Es wird deutlich, daß bei dem Ausdruck suvrtti an den Erwerb des Le- 
bensunterhaltes gedacht ist, und zwar in der Weise, wie sie für einen muni 
charakteristisch ist - in diesem Falle also: für einen wandernden Bettelas- 
keten. > Aufgrund der angeführten Charakteristika sieht man, daß der be- 
schriebene Asketentypus weitgehend übereinstimmt mit dem, der in der (spä- 
teren) Literatur gewöhnlich als bhiksu oder samnyasin bezeichnet wird. Al- 
lerdings verrät gerade das Fehlen dieser Bezichnangen in Pändus Rede, 
daß hier im aan kein normativer Text vorliegt; offensichtlich war ein 
Terminus technicus für die vorbeschriebene Lebensweise noch nicht selbst- 
verständlich. Insofern wäre es nicht zulässig, muni mit bhiksu oder samnyä- 
sin gleichsetzen, obwohl der Text - wie auch der Kommentar zeigt - eine 
solche Interpretation sutieBa, > 

Es stellt sich hier die Frage, ob die Pändu-Rede, wenigstens zu einem 
großen Teil, in einer Zeit entstanden ist, in der das Ordnen der verschie- 
denen, zum Teil weit zurückreichenden Askesepraktiken in Gestalt einer Leh- 
re von den ä$ramas als sukzessiv zu durchlaufenden Lebensformen bzw. -ab- 
schnitten noch nicht ausgebildet war. Da es sich bei dem Vorstehenden um 
ein Argument e silentio handelt, kann man mit letzter Sicherheit darüber 
nichts sagen; allerdings spricht einiges dafür, daß es sich so verhält, zu- 
mal auch der Ausdruck äsrama im Pändu-Text vorkommt, aber hier kein Fach- 
ausdruck im Sinne der ä$rama-Lehre ist. 

Der Ausdruck äsrama in den sich anschließenden Versen wird nämlich weder 


in der Bedeutung "Einsiedelei" noch in der Bedeutung von sukzessiv zu 


45 Zu suvrtti vgl. 1.110.29 (A. 53): hier kündigt die im wesentlichen 
gleiche Formulierung das vänaprastha-Leben an, sie ist also anwendbar 
zur Bezeichnung asketischer Lebensformen schlechthin; vgl. auch 1.110.6 
(A. 13). 


46 vgl. Ss. 174-175. 


4/7 Auf den normativen Charakter der Verse 1.110.12-13 wurde schon hinge- 
wiesen, vgl. S, 152-153. 


48 Das. von Pändu selbst mehrfach verwendete Wort bhaiksa könnte der Anlaß 
dazu gewesen sein, daß ein von bhaiksa lebender Asket dann als bhiksu 
bezeichnet wird. Pandu selbst verwendet das Wort bhiksu nicht. 


Nil. gebraucht in seinem Kommentar mehrfach das Wort samnyäsa, um die 
muni-Lebensweise des Pändu zu erläutern, vgl. z.B. seinen Kommentar zu 
Vers 1.110.20. - Zu samnyäsa vgl. auch S. 206. 
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durchlaufenden Lebensstadien gebraucht, sondern wird vielmehr verwendet zur 
Bezeichnung verschiedener (Lebens-)Weisen des asketischen Sich-Abmühens. 
Als nämlich Pändu seine Absicht verkündet hat, ein Leben als wandernder 
Bettelasket zu führen, erheben seine Frauen Einspruch, denn in einem sol- 
chen Leben wäre für sie erkennbar kein Blätz Kunti und Mädri drängen ih- 
ren Mann, eine andere Lebensweise zu wählen, so daß sie bei ihm bleiben 
können: "Es gibt nämlich auch (noch) andere ä$ramas," so argumentieren sie, 
"die mit uns beiden, deinen rechtmäßigen Frauen, zusammen möglich sind und 
(dabei doch) großes tapas /zu/ begehen /ermöglichen/." Auch diese von ihnen 
nicht näher spezifizierten "anderen a$ramas", die alle in irgendeiner Form 
mahat tapas tap erfordern, führten mit Sicherheit dazu, svarga zu erlan- 
gen. ? Kunti und Mädri sind bereit, für ihren Mann "die Schar der Sinne 
'niederzulegen'" bzw. "die Freuden der Liebe aufzugeben" und "zahlreiches 
tapas" zu iachen. Denn wenn er sie allein zurückließe, würden sie si- 
cherlich das Leben aufgepen/arerben, 

pändu gibt ohne jeden Einwand nach, und diese Bereitwilligkeit spricht 
für sich und zeigt, daß er trotz seiner kompromißlos klingenden Rede 
eigentlich noch gar keinen endgültigen Entschluß gefaßt hat. Er entwirft 
nun unverzüglich in einer zweiten Beer ein Konzept für eine asketisch ge- 
prägte Lebensweise (den erwähnten "anderen ädrama"), an der auch seine 
Frauen teilnehmen können - eine Lebensweise, die im Vorgriff auf die Verse 
1.110.34-35 als die eines vänaprastha bezeichnet werden kann und die ent- 


sprechend den Regeln nicht identifizierbarer äranya$ästras durchgeführt 


49 Vgl. Nil. (A. 18). 


50 1.110.26: anye 'pi hy äsramäh santi ye Jakyä .../ 
äväbhyam dharmapatnibhyäm saha taptvä tapo mahat/ 
tvam eva bhavitä särthah svargasyäpi na samsayah//. 


ädramah, Plural, läßt keinen Zweifel daran, daß es sich zumindest um 
mehr als zwei äframas handeln muß. - Im übrigen ist von svarga - nicht 
wie in 1.110.6a von moksa - die Rede. 


51 1.110.27: pranidhäyendriyagrämam bhartrlokaparayane/ 
tyaktakamasukhe hy ävam tapsyävo vipulam tapah//. 


52 1.110.28: yadi äväm ... tyaksyasi tvam .../ 
adyaiväväm prahäsyävo jivitam nätra samsayah//. 


53 Vers 1.110.29 ist der Beginn dieser Rede (Vers 1.110.35 ihr Ende): 
yadi vyavasitam hy etad yuvayor dharmasamhitam/ 
svavrttim anuvartisye tam aham pitur avyayan//. 


Zu 29cd vgl. 6cd (A. 13): svavrtti : suvrtti, sonst wörtlich dasselbe; 
Auch vi-ava-sä aus 6a wird in 29a sinngemäß aufgenommen, diesmal bezo- 
gen auf die Entscheidung der beiden Frauen, während es in 1.110.6 um 
Pandus eigenen Entschluß ging. 
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werden soll. 

Sein Leben als vänaprastha wird - unter stillschweigender Einbeziehung 
seiner beiden Frauen - nach Pändus Vorstellungen nach folgenden Richtlinien 
verbasrn > Nach Aufgeben des normalen, bequemen Lebens in der Gemein- 
schaft wird Pändu, indem er großes tapas begeht, in einem ausgedehnten 
Waldgebiet (mahävana) herumziehen; dabei wird er als Kleidung Bastgewänder 
und als Nahrung Früchte und Wurzeln haben. Zu beiden Zeiten (der Dämmerung, 
d.h. morgens und abends) wird er Opfer ins Feuer darbringen; zu beiden Zei- 
ten wird er sich reinigen; er wird aufgrund genau bemessener Nahrung abma- 
gern; er wird sich in Rinde, Felle (oder Tierhäute) kleiden und Haarflech- 
ten tragen; er wird Kälte, Wind und Hitze hinnehmen, Hunger, Durst und Mü- 
digkeit ertragen; er wird seinen Körper durch (das vorbeschriebene) schwer- 
zubegehende tapas ausdörren; er wird als einer, der die Einsamkeit sucht, 
nachdenken; von Gekochtem und Ungekochtem leben; Manen und Götter mit Wal- 
desgaben, Vedarezitation und Wasser erquicken. 

Vers 1.110.34, der auf diese Ausführungen folgt, ist problematisch, da 
er inhaltlich keinen rechten Zusammenhang zum vorangegangenen (und auch zum 
nachfolgenden) Vers erkennen läßt; Pändu sagt: "Der Anblick eines Menschen, 


der ein vänaprastha ist, rief niemals unangenehme (Gefühle oder Gedanken) 


5A Es handelt sich um das Textstück 1.110.30-33, das eine syntaktische Ein- 
heit bildet; vgl. hierzu die Verse 12.9.4-6,10. 


1.110.30: tyaktagrämyasukhäcäras tapyamano mahat tapah/ 
valkall phalamüläsi carisyami mahävane//. 


Man beachte den Gegensatz gräma/vana, auf den angespielt wird, wodurch 
implizit den Annehmlichkeiten des Gemeinschaftslebens die Unbequemlich- 
keiten des Waldlebens gegenübergestellt werden. Sprockhoff (Samnyäsa, 
S. 40, Anm. 11) weist im übrigen im Zusammenhang mit den "Freuden des 
Dorflebens" auf diese MBh-Stelle hin in seinen Ausführungen zur Laghu- 
Samnyäsa- bzw. Kundika-Up.; er macht dabei auch auf die "mannigfachen 
Berührungspunkte” aufmerksam, die MBh 1.110. zu MBh 12.9. hat. Diesbe- 
züglich wäre es jedoch besser, von ihrem dublettenartigen Charakter zu 
sprechen, vgl. A. 17. 


1.110.31: agnim juhvann ubhau käläv ubhau käläv upasprsan/ 
krsah parimitähäras ciracarmajatädharah//. 


1.110.32: sitavätätapasahah ksutpipäsädramäanvitah/ 
tapasä du$carenedam Jariram upasosayan//. 


1.110.33: ekäntasili vimrgan pakväpakvena vartayan/ 
pitf/n devamg ca vanyena vägbhir adbhis ca tarpayan//. 


Gegen die Übersetzung von pakväpakva mit "reif/unreif" sprechen Eggers" 
Hinweise (S. 28), daß reife und von selbst abgefallene Früchte (also 
keine unreifen oder gepflückten) dem im Walde Lebenden vorgeschrieben 
sind, ebenso das Kochen der Speisen sowie die Bewirtung von Göttern und 
Gästen. 
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bei Familienangehörigen hervor, wieviel weniger (noch) bei Dorfleuten/Un- 
tertanen."” 

Wohl geht hieraus eindeutig hervor, daß die Verse 1.110.30-33 den väna- 
prastha charakterisieren, aber die Aussage von Vers 34 ist für die Gesamt- 
aussage von Pändus zweiter Rede eher irrelevant. Dem Anschein nach werden 
die Angehörigen der eigenen Familie (oder des Sippenverbandes) denen der 
Dorfgemeinschaft (oder der Gesellschaft sen gegenübergestellt. Die 
Aussage würde demnach die Argumentation widerspiegeln, daß es für die eige- 
ne Familie schwerer hinzunehmen ist als für Außenstehende, wenn ein Ver- 
wandter in den Wald geht; aber - und das scheint der Kern von Pändus Aussa- 
ge - wenn jemand das löbliche Leben eines vänaprastha wählt, gibt es für 
keine Seite Grund zu Klage und Kritik, denn ein solcher Lebenswandel muß 
von allen gebilligt werden. Somit scheint Vers 34 sich vorsorglich schon an 
all jene zu wenden, die Einwände oder gar Kritik vorbringen könnten. Das 
eigentlich Auffällige besteht darin, daß Pändu sich genötigt fühlt, vorab 
eine Art Rechtfertigung für den vänaprastha-Stand im allgemeinen und für 
sein eigenes Vorhaben im besonderen zu geben. Ferner bliebe auch zu fragen, 
was die Aussage an dieser Stelle soll, beispielsweise hätte sie sich in- 
haltlich wesentlich harmonischer an Vers 38 angeschlossen als Bestandteil 
der Botschaft, die der scheidende König in seine Hauptstadt zuräcksehieke. 
Aber auch dort wäre sie bemerkenswert, weil man nach den Ursachen für eine 
solche Rechtfertigung fragen ße, Vielleicht sollte man Pändus Worte 
als beiläufiger. Hinweis verstehen, daß sein abruptes Ausscheiden aus dem 
Amt des Königs (einschließlich der Tatsache, daß er alle Familienbande und 
-verpflichtungen so plötzlich aufgibt) durchaus als kein ganz gewöhnlicher 
Vorgang empfunden werden konnte” - sei es, vom ursprünglichen Verfasser 


selbst, sei es auch, von einem späteren Bearbeiter. 


Für eine Bearbeitung spräche auch, daß sich Vers 35 nahtlos und logisch 


55 1.110.34: vänaprasthajanasyäpi darsanam kulaväsinam/ 
näpriyäny äcaraj jätu kim punar grämavasinan//. 
vgl. 12.9.9. 


56 In diesem Sinne wäre die Übersetzung "Untertanen" zur Bezeichnung der 
Angehörigen dieser Gesellschaft aus der Sicht des Königs gerechtfertigt. 


57 vgl. S. 175-176. 


58 Daß es sich einfach nur um 'Trostworte' für Familie und Volk handelte, 
scheint unwahrscheinlich, zumal jede persönliche Gefühlsäußerung fehlt. 


59 vgl. S. 162. 
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richtig an die Verse 30-33 anschließen würde: "Ich werde auf diese Weise 
(evam stellt den direkten Bezug zu den Versen 30-33 her) leben als einer, 
der nach der schrecklichen /und/ (zunehmend) schrecklicheren Vorschrift der 
sastras verlangt, die für die im Walde Lebenden gelten, bis der Körper en- 
det (d.h. bis ich sterbe) ."° Mit dieser Bekräftigung seiner Absicht, in 
immer härteren asketischen Übungen bis an sein Lebensende nach den Regeln 
gewisser äranyasästras im Walde (vgl. mahävane, 1.110.304) zu leben, endet 
Pändus zweite Rede. 

Die Form des asketischen Lebens, wie Pändu sie im Vorliegenden beschrie- 
ben hat, unterscheidet sich in mancherlei Hinsicht grundsätzlich von dem 
Leben als einsamer muni, das er in seiner ersten Rede dargestellt hat. Be- 
stimmte Askesepraktiken, wie z.B. Fasten, Schlafentzug, Ertragen von Hitze 
und Kälte, machen zwar offenbar einen bedeutenden Teil des Waldlebens aus 
- sie werden als charakteristische Merkmale des vänaprastha-Lebens angese- 
hen und als solche mahat tapas und duscaram tapas genannt, wie wir gesehen 
haben - , aber gleichzeitig werden Reinigungsriten, Opfer und andere Haus- 
hälterpflichten weiter befolgt. Als Folge davon gibt der vanaprastha das 
Feuer nicht auf; er unterhält es zum Kochen und zum Opfern. Auch im Gegen- 
satz zum geschorenen muni läßt er seine Haare wild/verfilzt wachsen und 
wäscht sich zweimal täglich. Für seinen Lebensunterhalt sorgt der vänapra- 
stha selbst; er bettelt nicht: Was er als Kleidung und Nahrung benötigt, 
bezieht er mittels seiner eigenen 'Arbeit' aus dem Wald. Alle Verpflichtun- 
gen bewirken aber letzten Endes das Beibehalten von Bindungen, die der As- 
ket vom muni-Typus ja gerade aufgeben will. Dies vor allem trennt den väna- 
prastha vom muni. Man könnte sagen, daß der muni deswegen gewissermaßen auf 
einer höheren Stufe bedingungsloser Askese steht; das muni-Leben ist, wenn 
man Pändus Formulierung aus Vers 6 aufgreifen will, in diesem Sinne eine 
über das übliche Maß hinausgehende Form von tapas. Andererseits bezeichnet 
Pändu aber auch das muni-Leben als vanaväsa, weist also daraufhin, daß es 


(zumindest zu einem beträchtlichen Teil) im Walde stattfindet, obwohl es 


60 1.110.35: evam äranyasästränäm ugram ugrataram vidhim/ 
känksamäno 'ham äsisye dehasyäsya samäpanät//. 
vgl. 12.9.11. 


Ob es sich bei den äranyasästras um Lehrtexte oder andere verbindliche 
Vorschriften handelt, läßt sich anhand des Textes nicht ausmachen. Im- 
merhin findet sich im Vaikh.Dh.S. (Eggers, S. 32) in den Regeln für 
Waldeinsiedler (allerdings ohne Frauen) folgende Vorschrift zur allmäh- 
lichen Steigerung (d.h. Verschärfung) von asketischen Übungen: "(er 
soll) seinen Körper kasteiend, immer strengere Askese betreiben". 
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sich nicht, wie Pändu ebenfalls erkennen ließ, ausschließlich auf Waldge- 
biete beschränkt: Das muni-Leben umfaßt vielmehr die ganze Erde als Bewe- 
gungs-/Lebensraum. Für den vänaprastha hingegen ist das Waldgebiet der 
einzige Lebensraum, seine eigentliche "Heimstatt'. Eine gewisse Ortsgebun- 
denheit ist unverkennbar; sie geht einher mit regelmäßigen Pflichten: Da 
Feuer unterhalten wird, muß Brennholz gesammelt werden; da Nahrung nicht 
erbettelt wird, muß sie gesucht (und eventuell zubereitet) werden; dassel- 
be gilt sinngemäß auch für die Kleidung. Dies alles bedingt gewisse unver- 
zichtbare Hilfsmittel, die letztlich Besitz bedeuten. Auch das Beibehalten 
von Götter- und Manenopfern, die gastliche Bewirtung von devas und pitrs, 
verrät, daß - wie WINTERNITZ es formulierte - "das Waldeinsiedlerleben 
eine Art beschränkten Hauslebens" ie Zwar sind die Haushälterpflichten 
auf das unabdingbar Nötige, auf ein Minimum, reduziert, aber sie werden im 
Prinzip nicht aufgegeben. Dadurch ist der vänaprastha aber noch in vieler- 
lei Hinsicht in 'weltliche' Aktivitäten eingebunden, denen der muni ja ge- 
rade vollständig zu entgehen sucht durch Verzicht auf Feuer, Heimstatt, Ge- 
sellschaft und Bei 

Nur in zwei wirklich relevanten Punkten unterscheidet sich der vänapra- 
stha vom grhastha: in bezug auf Keuschheit und in bezug auf tapas. tapas 


besteht, wenn man Pändu folgen will, aus asketischen Praktiken, die vor- 


61 Vgl. 1.110.7d: carisyämi mahim. Vgl. dazu Sprockhoff, Die Toten, S. 
281: "Man kann ... beim Entsager auch nicht mehr von einer Hauslosig- 
keit im Sinne einer Heimatlosigkeit sprechen. Vielmehr verwirklicht 
sich sein Wesen im Nicht-Verweilen, 'überall' (sarvatra), und in einem 
freien, dem "unbegrenzten Raume' (svayam äkä$e). Dieser ist sein 
'Heim'! .„.." 


62 Vgl. Winternitz, Adramas, S. 220-221: "Da der Vänaprastha seine Familie 
in den Wald mitnehmen kann und er auch noch zu gewissen Opfern weiter 
verpflichtet ist, ist ja das Waldeinsiedlerleben eine Art beschränkten 
Hauslebens." - Vgl. didaktisches Material, zu vänaprastha z.B. 12.185.1- 
2; 13.130.1-57; zu parivräjaka z.B. 12.185.3. - Vgl. auch Sprockhoff, 
Die Alten, S. 409-420: Vor Ausbildung der ä$srama-Lehre habe es vermut- 
lich zwei Typen von "Waldsiedlern" gegeben, den (primär) "emigrierten", 
"im Walde" seßhaften (mit Feuer und daher /!/ mit Hütte) und den "exi- 
lierten", "hüttenlos /und feuerlos/ durch die Wildnis (aranya) ziehenden 
Typ". Für den "Waldsiedler beiderlei Art" gilt: "Er darf nicht das Dorf 
... betreten, um sich von dort Nahrung zu holen ... Statt sich ständig 
durch die Wildnis (aranya) durchschlagen zu müssen ..., wird man ihm 
später erlaubt haben, im Walde (vana) Aufenthalt zu nehmen." Vgl. dazu 
auch A. 86 und A. 453 (318-319). 


63 MNahrungszubereitung bedingt in gewisser Weise Arbeit, Feuer und Utensi- 
lien, daher ist bhaiksa so konstituierend für Bindungslosigkeit. 


64 Vgl. auch S. 184. 
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nehmlich als Mittel zur Disziplinierung des Körpers benutzt varaen, denn 
dem Waldleben liegt, wie auch Kunti und Mädri sagten, die Beherrschung der 
Sinne und Begierden zugrunde: in dieser Weise sei tapas ein wirksames Mit- 
tel, svarga zu erlangen. 

Bezeichnenderweise verbindet Pändu jedoch mit der Vorstellung von moksa 
das muni-Leben: Nicht auf svarga, sondern auf moksa ist der Sinn des muni 
gerichtet. Die völlige Besitzlosigkeit ist gleichsam nur das äußere Zeichen 
für seine innere Einstellung zur Bindungslosigkeit. Diese Grundhaltung be- 
stimmt alle Aspekte seines Daseins, wie gezeigt wurde, und auf diese Weise 
erschöpft sich das ativa-betriebene tapas des muni nicht in bestimmten 
qualvollen Techniken zur Sinnes- und Körperkontrolle und daraus resultie- 
renden eventuellen 'Verdiensten' in bezug auf ein Nachtodschicksal. Das 
tapas des muni geht vieimehr weit darüber hinaus, indem es seine gesamte 
Lebensführung kennzeichnet. Das Streben nach moksa ist ein Ausdruck dafür, 
selbst wenn es sich, wie im Falle von Pändu, zunächst 'nur' als die Befrei- 
ung von Leidenschaften verstehen läßt; dieses tapas führt jedenfalls zur 
Loslösung von weltlichen Bindungen, im Idealfall zu Leidenschaftslosigkeit 
und Gleichmut. Ein solcher Prozeß erschöpft sich nicht in tapas-Techniken: 


Er ist in gewisser Weise eine Verinnerlichung des tapas. 


Daß Pandu sich unvermittelt entschließt, das Weltleben aufzugeben, ohne 
vorher seine Pflichten als König und grhastha geregelt zu haben, ist bemer- 
kenswert (vgl. 1.110.34 bzw. S. 159). In der Dharmasästra-Literatur wird 
ausdrücklich festgehalten, daß ein grhastha erst dann als vänaprastha leben 
soll, wenn er seinen Verpflichtungen als Haushälter nachgekommen ist 66 
Pändus abruptes Aufgeben von Königs- und grhastha-Pflichten muß aus die- 
ser Sicht als ungewöhnlich betrachtet werden, selbst wenn man berücksich- 
tigt, daß das Kapitel 110 vor einer in den Dharmasästra-Texten festgelegten 
verbindlichen ä$rama-Regelung entstanden sein dürfte. Wie der Regelfall 
aussieht, wenn ein König in den Wald geht, wird ebenfalls im Adi-Parvan ge- 


schildert; wegen der Anschaulichkeit des Beispiels ist zum Vergleich die 


Erzählung von Yayäti, Nahusas Sohn, gewählt worden: 


65 Man beachte, wie mahat tapas bzw. duscaram tapas in den Versen 
1.110.30-33 charakterisiert wird. - Körperbeherrschung/-disziplinie- 
rung ist kein Selbstzweck, sondern dient dazu, daß man sich so 'un- 
menschlich! quälen kann, daß man Macht erwirbt, vgl. S. 201, 243. 


66 Vgl. z.B. Wezlers Hinweise auf MBh 12.236.4 » Manu 6.2; Baudhbhs 
2.17,5-7; Yajfi. 3.45 (vgl. Speiseresteesser, S. 110). 


67 vgl. z.B. auch 3.193.7-17 (König Brhadasva). 
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Auch Yayäti - allerdings überdrüssig eines langen Lebens - beschließt, 
sich aus weltlichen Aktivitäten zurückzuziehen. Als erstes übergibt er ord- 
nungsgemäß seinem Sohn Püru Thron und Reich; dann geht er in den aa. 
Dort lebt er von Wurzeln und Früchten, wird ein dänta (d.h. einer, der in 
seinen Leidenschaften gezügelt ist) und geht "von hier aus" (d.h. direkt) 
in den Binmeı.°? 

Dieselbe Geschichte stellt sich nach einer ausführlicheren Version fol- 
gendermaßen dar: Yayäti weiht seinen Sohn zum Nachfolger und. lebt lange 
Zeit im Walde von Wurzeln und Eetiapra © er besiegt seinen Zorn; er be- 
friedigt Väter und Götter nach den Vorschriften für vänaprasthas, indem er 
“den Feuern opfert"” (man beachte den Blarsiyg er ehrt Gäste durch aus dem 
Walde stammende Gaben und ernährt sich selbst von (Opfer-)Speiseresten und 
Khreniesen, Volle tausend Jahre verbringt er auf diese Weise. Dann durch- 
läuft er verschiedene Stufen des Fastens bis hin zum völligen Verzicht auf 
Nahrung: Dreißig Jahre lang hat er nur Wasser als Nahrung; ein Jahr lang 
nur den Wind (väyu); ein Jahr lang erhitzt er sich zwischen fünf Feuern; 


sechs Monate lang steht er auf einem Fuß, wobei der Wind (anila) seine Nah- 


68 1.81.1: evam sa nähuso räjä yayätih putram ipsitam/ 
räjye 'bhisicya mudito vänaprastho 'bhavan munih//. 


Vgl. dazu auch 

1.80.24cd: abhyasificat tatah pürum räjye sve sutam ätmajam//. 

1.80.25: dattvä ca pürave räjyam vanaväsaya diksitah/ 
purät sa niryayau räja brähmanais täpasaih saha//. 


69 1.81.2: usitvä ca vane väsam brähmanaih saha samsritah/ 
phalamüläasano dänto yatha svargam ito gatah//. 


Vgl. auch 
1.82.2: devalokäd brahmalokam samcaran punyakrd vasi/ 
avasat prthivipälo dirghakälam iti $rutih//. 
70 1.81.10: yayätir nähuso räja pürum putram kaniyasam/ 


räjye 'bhisicya muditah pravavräja vanam tadäa//. 
vgl. 1.81.1 (A. 68). 


1.81.11: antesu sa viniksipya puträn yadupurogaman/ 
phalamüläsano räjä vane samnyavasac ciram//. 
vgl. 1.81.2 (A. 69). 


71 1.81.12: samditätmä jitakrodhas tarpayan pitrdevatah/ 
agnimg ca vidhivaj juhvan vänaprasthavidhänatah//. 


72 1.81.13: atithin püjayäm äsa vanyena havisä vibhuh/ 
$ilofchavrttim ästhäya Jesännakrtabhojanah//. 
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rung ist. So gelangt er in den Himmel. ”® 

Der signifikante Unterschied zu Pändu ergibt sich schon aus diesem kur- 
zen Vergleich: Yayäti wählt erstens das Waldleben nach einem langen, er- 
füllten Weltleben (im übrigen auch mit einer anderen Motivation als Pändu), 
und zweitens regelt er seine weltlichen Pflichten, indem er seinen Nachfol- 
ger einsetzt und - nach der ausführlichsten Version in Kapitel 81 - sogar 
dessen potentielle Rivalen um den Thron ausschaltet. Somit hat der schei- 
dende König alles in seinen Kräften Stehende getan, um Bestand und Sicher- 
heit des Reiches zu gewährleisten; erst dann folgt er seinen individuellen 
wünschen. 

In der Schilderung des vänaprastha-Lebens bietet die Yayäti-Erzählung 
aufschlußreiche Einzelheiten, zumal hier im Rückblick auf tatsächlich voll- 
zogene Handlungen berichtet wird, während Pändu zunächst einmal nur seine 
Absichten und Vorstellungen über sein künftiges Leben artikuliert. Klar er- 
kennbar ist auch bei Yayäti das "eingeschränkte Haushälterleben" des väna- 
prastha (mit den Hauptmerkmalen Opfer, Gästebewirtung, Verehrung von Göt- 
tern und Manen); die Nahrung besteht zunächst aus Wurzeln und Früchten und 
wird im Verlaufe des Waldlebens eingeschränkt auf "Speisereste” und "Ähren- 
lesen". Besonders deutlich aber ist bei Yayäti zu sehen, wie das allmählich 
sich steigernde tapas des vänaprastha beschaffen sein kann, welches in Pän- 
dus zweiter Rede vage "die schreckliche /und/ (zunehmend) schrecklichere 
Regel" genannt wurde: Die erste Stufe des vänaprastha-Lebens - und damit 
auch diejenige, die überhaupt noch Raum für eingeschränkte Haushälterakti- 
vitäten bietet - ist gleichzeitig auch die zeitlich längste; sie dauert 
"tausend Jahre". Wie immer man solche Zeitangaben bewerten mag, zumindest 
kann man sie als Hinweis auf eine außerordentlich lange Eingewöhnungsphase, 
die gewissermaßen eine Übergangszeit vom Welt- zum Waldleben darstellt, ver- 


stehen - dies insbesondere dann, wenn man sie in Relation zu den nachfolgen- 


73 1.81.14: pürnam varsasahasram sa evamvrttir abhün nrpah/ 
abbhaksah saradas trimsad asin niyatavanmanah//. 


1.81.15: tatas ca väyubhakso 'bhüt samvatsaram atandritah/ 
pafcägnimadhye ca tapas tepe samvatsaram nrpah//. 


1.81.16: ekapädasthitas cäsit sanmäsän anilä$anah/ 
punyakirtis tatah svargam Jjagämävrtya rodasi//. 


Zu 1.81.16cd vgl. 1.81.2cd (A. 69). 


74 Vgl. z.B. Rüping, S. 87, wo er sich auf BAU 3,8,10 bezieht, welche Stel- 
le er "einen frühen Beleg für die Übersteigerung asketischer Gewaltlei- 
stungen ('viele tausend Jahre' heißt es!)" nennt, die "später in der 
hinduistischen und insbesondere in der episch-puranischen Literatur so 
häufig begegnet." 
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den Zeitangaben betrachtet. Klar ersichtlich ist außerdem, daß die Nahrung 
ein wesentliches Mittel zur Selbstdisziplinierung bildet; zusammenfassend 
könnte man das alles als tapas bezeichnen. Die Verschärfung des tapas, das 
heißt in diesem Fall: die Nahrungsverminderung, wird schrittweise durchge- 
führt und in immer kürzeren Abständen gesteigert: Dreißig Jahre lang ist 
wenigstens noch Wasser erlaubt; im Anschluß daran folgt ein Jahr totalen 
Hungerns ("Wind als Nahrung"). Aber das tapas wird dann noch weiter ver- 
schärft: Während der Asket ununterbrochen weiterhin hungert, setzt er sich 
zusätzlich anderen Anstrengungen, Belastungen und Qualen aus: 

Ein weiteres Jahr dient zur totalen Auszehrung und Ausdörrung des Kör- 
pers mittels fünf Feten; daran schließt sich ein halbes Jahr an, das auf 
einem Fuße balancierend verbracht wird. Ob ein Mensch dreißig Jahre nur von 
Wasser und dann noch einmal zweieinhalb Jahre ohne jede Nahrung am Leben 
bleiben kann, ist eine müßige Frage. Die relevante Information liegt in der 
Relation der Zeitabschnitte zueinander, nämlich 1000 : 30 : 1:1 : 1/2 
(das sind im übrigen geläufige Angaben in einem solchen Zuamnenhäne In 
jedem Falle wird klar, daß das "eingeschränkte Haushälterleben" eine rela- 
tiv lange Vorstufe zur eigentlichen "harten! Askese ist, in der ersichtlich 
neben Fasten und körperlichen Anstrengungen kein Platz mehr ist für Haus- 
hälterverpflichtungen; diese gehören als fester Bestandteil zur Vorberei- 
tungsphase; erst wenn Körper und Geist in dieser langen Zeit entsprechend 
diszipliniert sind, beginnt eine Serie von konzentrierten tapas-Übungen, 
die in Tod und svarga einmünden. 

Yayätis asketisches Laben’” läßt sich in zwei Abschnitte gliedern, wie 
es auch durch die Formulierung "er wurde als vänaprastha ein muni" - oder, 
wenn man diese Interpretation vorzieht, "er wurde ein vänaprastha und 
ein muni" - angedeutet wire Nicht selbstverständlich, so wird damit bei- 


läufig impliziert, ist jeder vänaprastha schon ein muni. 


75 Vgl. Ss. 247-248. 

76 Vgl. Ss. 345-346. 

77 Zu Yayäti äußert sich auch van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 1, S. 453 
(devayäna, pitryäna, Wiedergeburtsdoktrin). 


Vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, S. 87-88. 


78 Vgl. 1.81.1 (A. 68): vänaprastho 'bhavan munih. Vgl. dazu 12.236.26. 
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Exkurs: Dialog zwischen Yayäti und Astaka 


Im Zusammenhang mit Yayäti wird in einer didaktischen Partie des Epos sein 
langes Lehrgespräch mit Astaka dberliefart, in dem grundlegende Begriffe 
wie muni, bhiksu und vanaprastha erörtert an - Begriffe also, die 
auch in der Pandu-Erzählung eine Rolle spielen, so daß ein kurzer, verglei- 
chender Exkurs aufschlußreich erscheint: 

Astakaı fragt Yayäti, wie (jeweils) ein grhastha, ein bhiksu, ein 
brahmacärin, ein vänaprastha zu den Göttern aelange Zweifellos handelt 
es sich hierbei - obwohl das Wort nicht fällt - um die oft beschriebene 
ädrama-Gliederung; der Reihenfolge selbst wird von Astaka offensichtlich 
keine Bedeutung beigemessen, woraus man möglicherweise schließen kann, daß 
sie noch nicht zur Norm erstarrt war. 


Yayäti beantwortet die Frage, indem er zunächst definiert, was ein 


79 Yayäti gelangt, wie auf den Seiten 163-164 geschildert, durch seine As- 
kese direkt in den Himmel, wird aber wegen seines Hochmuts von Indra 
aus dem Himmel gestoßen und führt, während er fällt und fällt, ein lan- 
ges, belehrendes Gespräch mit Astaka (vgl. 1.83.6 - 1.88.26; vgl. dazu 
5.118.12 - 5.121.18). 


80 Dieses Textstück umfaßt die Verse 1.86.1 bis 1.87.3 und enthält eine 
Fülle von Schwierigkeiten; meine Überlegungen zur Interpretation sind 
nur ein Versuch, sie zu lösen, ohne daß der Anspruch erhoben wird, eine 
in allen Fällen befriedigende Lösung gefunden zu haben. 


Sprockhoff (Aranyaka II, S., 33-41) ist auf dieses Textstück, das er 
übersetzt, ebenfalls kurz eingegangen; ihn interessiert insbesondere 
der Begriff aranya, der im gesamten Abschnitt vorkommt und den Sprock- 
hoff konsequenterweise immer mit "wildnis" und nicht mit "Wald" über- 
setzt. 


81 Astaka ist ein räjarsi (1.83.6), ein Sohn aus der Verbindung von Yayä- 
tis Tochter Mädhavi mit Visvämitra (vgl. 5.117.15; eine Anspielung dar- 
auf enthalten die Verse 1.88.21 und 1.88.26; eine ausführliche Darstel- 
lung findet sich im Udyoga-Parvan von 5.112 bis 5.117). 


82 1.86.1: caran grhasthah katham eti devän 
katham bhiksuh katham äcäryakarma/ 

vanaprasthah satpathe samnivisto 
bahüuny asmin samprati vedayanti//. 


Unter vänaprastha versteht Astaka offenbar also einen, "der sich auf 
den Pfad der Guten begeben hat"; durch acäryakarman wird der Begriff 
brahmacärin (vgl. 1.86.2) umschrieben. 
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braknaeasin > bzw. ein N ah ist; er bringt also auch die Reihenfolge 
wieder in die übliche Form. 

Als drittes charakterisiert er einen bestimmten muni-Typus wie folgt: 
"Einer, der aus eigener Kraft /lebt/ (d.h., der selbst für den Unterhalt 
seines Körpers sorgt), der sich vom Trug abgewendet hat, der anderen gibt, 
der anderen kein Leid zufügt: ein solcher muni /ist es, der/ die höchste 
siddhi erreicht, im Walde (aranya) lebend als einer, der maßvoll/gezügelt 
ist bei der Suche nach Nahrung. "°> 

Dies ist, um es unmißverständlich klarzustellen, Yayätis Antwort auf 
Astakas Frage nach dem vänaprastha, ohne daß er jedoch dies von Astaka be- 
nutzte Wort aufgreift. 

Yayätis knappe Ausdrucksweise läßt erkennen, daß praktische Einzelhei- 
ten zugunsten 'idealtypischer' Schematisierung wegfallen; ihm kommt es er- 
sichtlich darauf an, klar zu umreißen, welche geistigen Richtlinien das Le- 
ben des vänaprastha bestimmen. Unschwer ist aber zu erkennen, daß Yayätis 
Charakterisierung in den wesentlichen Prinzipien mit Pändus Vorstellung vom 
vänaprastha übereinstimmt. So kennzeichnet beispielsweise svaviryajivin 
in großer Kürze all das, was Pändu ausführlicher zu Nahrung, Kleidung, Le- 
bensweise im Walde, gesagt hat; die Essenz von Pändus Aussage ließe sich in 
der Tat mit dem Ausdruck svaviryajivin treffend beschreiben. Ähnliches 
gilt, wenn Yayäti einfach dätr sagt und damit das Prinzip der Freigebigkeit 
anspricht, wobei die spezifische Freigebigkeit des vänaprastha in seiner 
Gastlichkeit gegenüber Göttern, Manen und Menschen besteht; denn da er ja 
keine Besitztümer mehr hat, die er noch weggeben könnte, bleibt das einzi- 


ge, was er noch geben kann, seine eigene Nahrung. Gleichzeitig liegt mit 


83 1.86.2: ähütadhyäayi gurukarmasv acodyah 
pürvotthäyi caramam copasäyi/ 
mrdur dänto dhrtimän apramattah 
svädhyäyas$ilah sidhyati brahmacäari//. 


84 1.86.3: dharmagatam präpya dhanam yajeta 
dadyät sadaivätithin bhojayec ca/ 
anadadanas ca parair adattam 
saisä grhasthopanisat puräni//. 
Man beachte hier die konstituierenden Merkmale Opfer, Freigebigkeit, 
Gästebewirtung, die auch für den Asketen gelten, den Pändu als vänapra- 
stha bezeichnet. 


85 1.86.4: svaviryajivi vrjinän nivrtto 
dätä parebhyo na paropatäpi/ 
tädrn munih siddhim upaiti mukhyäm 
vasann aranye niyatähäracestah//. 
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datr auch der wichtige Hinweis vor, daß der vänaprastha ein Gebender und 
kein Nehmender ist (um es einmal so zu formulieren); in Verbindung mit sva- 
viryajivin wird dies noch klarer: Indem er von seiner eigenen Kraft lebt, 
für seinen Lebensunterhalt selbst sorgt, ist er in der Lage, anderen zu ge- 
ben, statt von anderen zu nehmen --auch hier die Ähnlichkeit zum grhastha.®° 

svaviryajivin stellt den genauen Gegensatz zu asilpajivin dar; dieses 
Merkmal ist, wie Yayäti anschließend ausführt, ein wesentliches Charakteri- 
stikum des bhiksu: 

"asilpajivin (d.h. einer, der nicht von einem ’Handwerk' oder der eige- 
nen Arbeitskraft lebt}, das ist ein bhiksu, der immer ohne Bleibe ist, im- 
mer seine Sinne besiegt hat, sich vollständig /von Bindungen/ freigemacht 
hat, der onne Bleibe umherzieht, der allein durch die Lande geht, indem er 
leicht (d.h. ohne Habe/ohne Gepäck) (und) wenig (d.h. kurze Wegstrecken) 
andren 

Auch diese Beschreibung deckt sich im großen und ganzen mit Pändus Vor- 
stellungen, wie sie sich in seiner ersten Rede über den von ihm als muni 
bezeichneten Asketen finden: Betteln, Unbehaustheit, einsames Herumwandern, 
Sichlösen von allen Bindungen. Es muß natürlich auffallen, daß das, was 
Pändu unscharf mit dem Ausdruck muni bezeichnet, von Yayäti eindeutig als 
bhiksu klassifiziert wird - aber (wie sich noch zeigen wird): Auch der 


bhiksu ist für Yayäti eine (besondere) Art von muni. Lassen wir nämlich die 


86 vgl. hierzu auch ätmänam upajivan aus 13.130.47 ff. - Generell zu dem 
oben folgenden Dialog vgl. auch Sprockhoff, Aranyaka II, S. 32-41; auf 
S. 39-41 bemerkt er abschließend: "Das Wort vana führt nur Astaka im 
Munde. Hingegen thematisiert Yayäti ... die Dichotomie Gräma/Aranya und 
den Muni, beides unter zwei Aspekten. Der Lebensraum des Muni war von 
jeher kontrovers. Der eine, den Yayäti vorstellt, ist deutlich der 


Bettler, ..., dem ... die Priorität eingeräumt wird gegenüber dem ande- 
ren, der, vom Dorf strikt getrennt - wie der klassische Vänaprastha - , 
im Aranya lebt ... Wir haben in jenem Textstück gewiß nicht das 


Zeugnis, aber wohl eines für die beginnende Auflösung der Un- 
terscheidung von vana und aranya als Lebensräumen von Asketen, wenn auf 
die Frage nach einem vänaprasthah mit einem aranyasamsthah geantwortet 
wird. Die Geschichte des Vänaprastha-Instituts bleibt damit zwar noch 
unaufgehellt. Aber vor dem Hintergrund der von Yayäti skizzierten Un- 
terschiede wird man den Muni mit dem Bhiksu ..., den Aranyaväsin mit 
einer nicht näher bestimmbaren Vorform des exilierten Waldsiedlers 
identifizieren können." Vgl. hierzu A. 62. 


87 1.86.5 (zu laghu vgl. auch S. 324): 


asilpajivi nagrhas ca nityam jitendriyah sarvato vipramuktah/ 
anokasäri laghur alpacära$ caran desän ekacarah sa bhiksuh//. 


- 169 - 


Verse 1.86.6 und 1.867 beiseite - die prinzipielle Feststellungen über 
den Zeitpunkt des Eintritts in das 'Waldleben' (aranyasamstha/aranyaväsa) 
und seine Verdienstlichkeit enthalten und zur Klärung des vänaprastha- bzw. 
bhiksu-Begriffs wenig beitragen - ,„ so kommen wir zu Astakas nächster Fra- 


ge: "Wieviele (Arten von) munis gibt es oder auch wieviele (Arten von) 
89 


maunas, das erzähle ... 

Jetzt zeigt es sich, daß Yayäti grundsätzlich zwei Gruppen von munis un- 
terscheidet, wobei das Unterscheidungskriterium ihr Aufenthaltsort ist: 

"Der gelte als muni, welcher, im Walde (aranya) lebend, seinen Rücken dem 
Dorfe zukehrt, oder der, welcher im Dorfe lebend, seinen Rücken dem Walde 
(aranya) Zukehee 

Diese Antwort ist offenbar nicht dazu geeignet, Astaka die nötige Klar- 
heit zu verschaffen, denn er fragt nach, wie denn einer dem Dorf den Rücken 
zukehre, während er im Walde (aranya) lebt, und üngekehre; 

Astakas Rückfrage ist für Yayäti Anlaß zu folgender Unterscheidung: "Ein 
vom Walde /lebender/ muni (äranyo munih) sollte nichts vom Dorfe /Stam- 
mendes/ gebrauchen; auf solche Weise kehrt er dem Dorf den Rücken zu, wäh- 
rend er im Walde (aranya) ehe, Yayätis äranyo munih entspricht also sei- 
nem muni/vänaprastha. Ähnlich wie Pändu stellt damit auch Yayäti fest, daß 
ein vänaprastha sich vom Dorfleben abwendet und als Lebensraum ausschließ- 


lich den wald” hat. 


88 1.86.6: rätryä yayäa cäbhijitäs ca lokä 
bhavanti käma vijitäh sukhäs ca/ 

tam eva rätrim prayateta vidvan 
aranyasanstho bhavitum yatäatmä//. 


1.86.7: dasaiva pürvän dasa cäparäns tu 
jhätin sahätmäanam athaikavimsam/ 
aranyaväsi sukrte dadhäti 
vimucyäranye svasariradhätün//. 


Vgl. Sprockhoffs Übersetzung in Aranyaka II, S. 37-38. 
Zu 1.86.6 könnte man eventuell 6.24.69 oder 12.263.14 heranziehen. 


89 1.86.8: kati svid eva munayo maunäni kati cäpy uta/ 
bhavantiti tad äcaksva $rotum icchämahe vayan//. 


90 1.86.9: aranye vasato yasya gramo bhavati prsthatah/ 
gräme vä vasato 'ranyam sa munih syäj ...//. 


91 1.86.10: katham svid vasato 'ranye grämo bhavati prsthatah/ 
gräme vä vasato 'ranyam katham bhavati prsthatah//. 


92 1.86.11: na grämyam upayufjita ya äranyo munir bhavet/ 
tathäsya vasato 'ranye grämo bhavati prsthatah//. 


93 In 1.86 ist nur von aranya die Rede (vgl. A. 80); vgl. aber 1.110.30: 
mahävane, 1.110.33: vanyena und - im Widerspruch dazu - 1.110.35: 


äranyasästränän. 
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Man kann nun logischerweise erwarten, daß mit der sprachlichen Umkehrung 
dieses Sachverhalts derjenige muni ("der im Dorfe lebt und dem Wald den 
Rücken zukehrt") gemeint sein wird, den Yayäti vorher selbst als bhiksu be- 
zeichnete. Das stellt sich in der Tat heraus, denn alle Merkmale sind cha- 
rakteristisch für den wandernden Bettelasketen: 

"Der /andere/ muni ist einer, der ohne Feuer ist, ohne Bleibe, ohne 
gotra, ohne carana (d.h. Zugehörigkeiten zu einem Clan oder zu einer vedi- 
schen Schule werden für ihn keine Rolle mehr spielen), /er ist/ einer, der 
sich als Bekleidung (nur) ein Bastgewand wünscht so groß wie ein Lenden- 
tuch; /er ist/ einer, der sich als Speise nicht mehr wünscht als das, was 
das Leben aufrechterhält. Auf solche Weise kehrt er dem Wald (aranya) den 
Rücken zu, während er im Dorfe Ve 


Mit anderen Worten: Ein von allen vorbeschriebenen Bindungen gelöster 


muni (oder bhiksu) muß nicht unbedingt im Wald leben; sein Lebensraun ist 


"die ganze Welt", die er durchwandert; dabei kommt er auch in Berührung 
mit menschlichen Gemeinschaften - ja: er muß es geradezu, weil er als asil- 
pajivin seinen Lebensunterhalt erbettelt - aber: der bhiksu ist derjenige 
muni, der selbst im Dorf (wobei er sozusagen "dem Wald den Rücken zukehrt"), 
unter Menschen (d.h. unter erschwerten Beinen seinem asketischen, 
binäungslosen Leben treu BleiBe, Da er mitten in der Welt, ihren Versu- 
chungen ausgesetzt, seine bhiksu-Lebensweise befolgt, bewertet Yayäti die- 
sen muni höher als den äranyo munih: 


94 1.86.12: anagnir aniketas ca agotracarano munih/ 


Zu anagni bzw. aniketa vgl. auch 12.237.5. 


1.86.13: yävat pränäbhisamdhänam tävad icchec ca bhojanam/ 
tathäsya vasato gräme "'ranyam bhavati prsthatah//. 


Die Definition aus 1.86.9 ist also, wie sich im nachhinein herausstellt, 
ein rhetorischer Kunstgriff, um eine besonders knappe - fast sütra-arti- 
ge - Definition zu schaffen, eine für die mündliche Tradierung besonders 
leicht einprägsame Formulierung; wie bei einem echten sütra ist die For- 
mulierung nur mit einem Kommentar verständlich, der hier in den Versen 
11-13 vorliegt. 


95 Vgl. Ss. 160-161. 
96 Vgl. auch Vers 1.87.2. 


97 In einer anderen didaktischen Partie findet sich die Aussage, daß eben 
dort, wo ein dänta lebt, sich auch das aranya bzw. der ä$rama befindet 
(vgl. 12.154.36). 


11 


"Welcher aber /von diesen beiden/ seine Sinne besiegt hat, indem er 
(selbst wenn er im Dorf lebt!) die Begierden aufgibt, nachdem er die Opfer- 
riten aufgegeben hat: /dieser/ muni (d.h. der bhiksu) dürfte das mauna 
praktizieren, der dürfte (schon) in der Welt die siddhi Etangen. 

An diese Ausführungen schließt Yayäti eine rhetorische Frage an, mit der 
er Selbstverständliches über Weltmenschen Festkteilt, Dadurch gibt er zu 
verstehen, daß seine nachfolgenden Bemerkungen über Asketen genau so 
Selbstverständliches enthalten - wenn auch erst die vorangestellte Frage 
(die sonst recht funktionslos im Kontext steht) die Aufmerksamkeit darauf 
lenkt: Die Reinheit des Asketen ist doch in wirklichkeit wichtiger und ver- 
ehrungswürdiger als die nur äußere Reinheit des Weltmenschen, denn sie ist 
nicht durch Körperpflege und Sauberkeit, sondern durch tapas zustandegekom- 
men, und der bis auf die Lebensfunktionen reduzierte Körper ist nur noch 
das Gefäß für Seele oder Geist: 

"Ein /Asket/ (dagegen) ist durch tapas mager geworden, ist /durch tapas/ 
ausgedörrt; Fleisch, Knochen /und/ Blut sind /durch tapas/ abgezehrt. Wenn 


er, nachdem er das mauna praktiziert, zu einem muni wird, der über den Ge- 


98 1.86.14: yas tu kämän parityajya tyaktakarmä jitendriyah/ 
ätistheta munir maunam sa loke siddhim äpnuyät//. 


Auch das Aufgeben von rituellen Handlungen weist darauf hin, daß es 
sich hier nicht um den vänaprastha, sondern um den bhiksu handelt (vgl. 
auch 1.110.16-17 in A. 40 sowie S. 160-162). Sprockhoff (Aranyaka II, 
S. 38) übersetzt maunam mit "Schweigersein" und loke siddhim apnuyät 
mit "der dürfte in /diesem/ Lebensraum zur Vollendung gelangen", wobei 
er in einer Anmerkung zu loka/Lebensraum auf Gonda, Loka, verweist. 


99 1.86.15: dhautadantam krttanakham sadä snätam alamkrtam/ 
asitam sitakarmastham kas tam närcitum achati//. 


Wörtliche Übersetzung: "Muß man nicht einen /(Welt-)Menschen/ achten/ 
(ver-)ehren, der /seine/ Zähne reinigt, /seine/ Nägel schneidet, der 
immer gebadet und geschmückt/gepflegt ist, der (obwohl) nicht-weiß 
(asita), (doch) mit weißen Handlungen (sitakarma-) befaßt ist?" 


Was mit dem Gegensatzpaar sita/asita gemeint ist, bleibt unklar; auch 
die Übersetzungen von van Buitenen ("and though black of complexion is 
white in his acts", MBh-Übers. Bd. 1, S. 205) und Sprockhoff ("der /ob- 
wohl/ dunkel /von Aussehen, doch/ weiß in seinem Tun ist", Aranyaka II, 
S. 38) erhellen diese Stelle nicht. 

Eventuell könnte man $Juklakarmarata aus 13.14.153 zum Vergleich heran- 
ziehen; eventuell wäre auch zu berücksichtigen, daß z.B. schlechte Nä- 
gel oder schwarze Zähne Omen für Verfehlungen in einem früheren Leben 
sind (vgl. Gampert, S. 202, 208). 


Zu snäta/alamkrta könnte man auch 12.221.35 heranziehen. 


ie 


gensätzen steht (nirdvandva), dann erobert er sich die andere Welt, nachdem 
er diese Welt ersiegt nae, 00 Wenn aber ein muni seine Nahrung wie eine Kuh 
(nur noch) mit dem Munde sucht, dann gereicht (bereits) seine frühere Welt 
zur Unsterblichkeit."" . 

Ohne die rhetorische Frage (Vers 15) würde die inhaltliche Einheit der 
Verse 1.86.14 und 16 sofort ins Auge fallen, zumal 1.86.16cf schon in der 
Diktion eine große Ähnlichkeit mit 1.86.14cd äurgelar; 9 Aber auch Vers 17 
zielt in diese Richtung, zeigt er doch die höchstmögliche Vollendung des 
muni-Lebens auf. 

Zusammenfassend kann man sagen: Vor dem Hintergrund der Verse 5, 12 und 
13 bezieht sich Vers 14 auf einen muni vom bhiksu-Typus; auch der Ausdruck 
tyaktakarman weist darauf hin, daß hier kein muni vom vänaprastha-Typus ge- 
meint ist. Die Verse 16 und 17 gehen vom muni/bhiksu des Verses 14 aus. 
Nach der Charakterisierung gemäß den Versen 5, 12 und 13 lebt ein solcher 
Asket von Bettelgaben, durchwandert die Lande, ist ohne Feuer, ohne Bleibe, 
hat kein gotra und kein carana mehr; er hat sich auch innerlich gelöst von 
allen Bindungen; er reduziert Nahrung und Kleidung auf das Allernötigste. 
Gemäß Vers 14 praktiziert er als muni das mauna (womit hier der Zustand des 
muni-Seins und nicht unbedingt "Schweigen" gemeint sein eh, wenn er 
Begierden und "Werke" aufgegeben hat und Herr über seine Sinne ist. Wenn er 


dies erreicht hat, ist ihm siddhim loke sicher. Vers 16 macht klar, daß da- 


mit erst ein Teilziel erreicht worden ist, denn es gilt, noch eine "andere", 


100 1.86.16: tapasä karditah ksämah ksinamämsästhisonitah/ 
yadä bhavati nirdvandvo munir maunam samästhitah/ 
atha lokam imam jitvä lokam vijayate param//. 


Vgl. auch Sprockhoffs Übersetzung (Aranyaka II, S. 38-39): "Der von 
/glutvoller/ Kasteiung (tapas) zerfurcht /und/verdorrt ist, der an 
Fleisch, Knochen und Blut geschrumpft ist, wenn er frei von den [se- 
gensatz-/Paaren (wie Freude und Leid usw.) wird, ist ein Muni, der 
dem Schweigersein obliegt; dann überwältigt er, nachdem er diesen Le- 
bensraum besiegt hat, /auch/ den Lebensraum danach." 


101 1.86.17: äsyena tu yadähäram govan mrgayate munih/ 
athäsya lokah pürvo yah so 'mrtatväya kalpate//. 
Zu govrtti (u.ä.) vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 127; hiernach sucht 
sich der Turiyätita, der Vegetarier ist, seine Nahrung, die nur zur 
Erhaltung seines Lebens dient, "nach Kuhart", das heißt, daß einzig 
der Mund zum Empfang des Almosens gebraucht wird. 


102 Man beachte: munir maunam (sam-)ä-sthä; vgl. loke siddhim äpnuyät mit 
lokam imam jitvä lokam vijayate param. 


103 Vermutlich faßt auch Sprockhoff (vgl. A. 98, 100) mauna in solcher 
oder ähnlicher Weise auf. 
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eine "jenseitige Welt" zu erobern. Wenn der Körper durch tapas auf Haut und 
Knochen reduziert worden ist und wenn der Asket das mauna praktiziert, 
dann wird er zu einem nirdvandvo munih; erst dieser vollkommen gleichmütige, 
über allen Gegensätzen stehende Asket erobert sich - zusätzlich zu dieser - 
auch die andere Welt. Vers 1.86.17, wenn ich ihn richtig verstanden habe, 
zeigt, daß der Asket darüber hinaus noch Unsterblichkeit rückwirkend als 
Lohn auch für sein früheres Leben erreichen kann; dies allerdings ist nur 
durch eine besonders mühsame Lebensweise möglich. 

Es ist also ersichtlich, daß ein muni mit Erreichen des mauna noch nicht 
sein Endziel erreicht hat. Dies erreicht er vielmehr erst Schritt für 
Schritt, wobei Vers 1.86.17 den wirkungsvollsten, aber auch den schwierig- 
sten Weg aufzeigt. Somit erübrigt sich die Frage, ob in den Versen 14, 16 
und 17 von verschiedenen munis der 'phiksu-Klasse' die Rede ist - was der 
Subdifferenzierung eines 'bhiksu-äsrama' gleichkäme, vergleichbar den Sub- 
kategorien des samnyäsa-äsrama etwa in den Sannyäsa-upanischaden. -, 
oder ob der muni/bhiksu etwa gegen den muni/vänaprastha abgegrenzt werden 
soll: Die Verse 14, 16 und 17 stellen eine einheitliche Folge dar, indem 
sie den muni vom bhiksu-Typus und seine allmählich fortschreitende Vollen- 
dung beschreiben. 

Auch die ersten drei Verse des folgenden Kapitels gehören inhaltlich zu 


dem vorangegangenen. Astaka fragt, welcher von beiden - das heißt, der dem 


Dorf den Rücken zukehrende muni ( = vänaprastha) oder der dem wald (aranya) 
den Rücken zukehrende muni ( = bhiksu) - zuerst 'göttergleich' wird, wo 


doch beide wie Sonne und Mond dahineitten.? > 


Yayäti hatte bereits mit Vers 1.86.14 klargestellt, daß er die bhiksu- 
Lebensweise höher bewertet; im Einklang damit sagt er jetzt: "Ohne Bleibe 
[ist er/ unter den Haushältern, gezügelt /ist er/ unter denen, deren Ver- 
halten von Leidenschaften bestimmt wird: der bhiksu, noch insofern er im 


Dorfe lebt, gelangt als erster von den beiden dahin (d.h. wird früher 'göt- 


104 Vgl. auch didaktisches episches Material, z.B. 13.129.16-30 (über die 
vier bhiksu-Arten, die nach moksa streben, bes. Vers 13.129.29); 
13.129.35-55 (zum munidharma bzw. rsidharma); 13.130.1-57 (zum dharma 


der vänaprasthas). 


105 1.87.1: kataras tv etayoh pürvam devänäm eti sätmyatäm/ 
ubhayor dhävato räjan süryäcandramasor iva//. 


Zu etayoh vgl. Vers 1.86.9 (A. 90). - Sprockhoff übersetzt 1.87.1ab: 
"Wer von diesen beiden aber gelangt zuerst zur Einheit mit den Göt- 
tern..." (vgl. Aranyaka II, S. 39). 
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tergleich') "10 - das heißt: der bhiksu erreicht früher als der vänaprastha 
das Ziel, weil er inmitten der Weltmenschen unbeirrt sein asketisches Leben 
führt, weil er sich Versuchungen aussetzt, ihnen aber nicht en =. 
"aber /er tut das/ als einer, der nicht ein langes Leben erlangt; welcher 
(dagegen ein langes Leben/ erlangt, der verändert sich /ständig verfallend/. 
Wenn einer 'ein asketisches Leben führt' (tapyeta), dann dürfte er, nachdem 
er das (nämlich tapas) getan hat, ein anderes tapas wandeln (d. h., wenn 


er eine tapas-Übung beendet hat, beginnt er mit einer änderenj, 70° 


Indem nun doch einmal eine didaktische Partie etwas ausführlicher behan- 
delt wurde, kann man feststellen, daß die von Pändu und Yayäti genannten 
Charakteristika bezüglich des muni/bhiksu bzw. vänaprastha im wesentlichen 
übereinstimmen. Wenn man auch nicht vergessen darf, daß es sich um zwei in- 
haltlich unterschiedliche Partien des Epos handelt, von einen Text auf den 
anderen also nur bedingt Rückschlüsse zulässig sind, so gibt es doch Ge- 
meinsamkeiten, die dafür sprechen, daß die Entstehungszeit beider Partien 
noch relativ nahe beieinander gelegen haben dürfte. So fehlt z.B. in beiden 
die Verwendung des Terminus äsrama im Sinne von sukzessiven Lebensstufen; 
folgerichtig gelten in beiden Partien muni/bhiksu bzw. vänaprastha als ne- 
beneinander bestehende, alternative Möglichkeiten asketischen Lebens. Über- 
einstimmend wird auch die Lebensform 'wandernder Bettelasket' als die 
schwierigere angesehen, wenn sich auch der Pändu-Text jeder direkten Wer- 


tung hinsichtlich der 'Verdienstlichkeit' enthält. Darüber hinaus fällt in 


106 1.87.2: aniketo grhasthesu kämavrttesu samyatah/ 
gräma eva vasan bhiksus tayoh pürvataram gatah//. 


107 vgl. 1.86.14 (A. 98). 


108 1.87.3: apräpya dirgham äyus tu yah präpto vikrtim caret/ 
tapyeta yadi tat krtvä caret so 'nyat tatas tapah//. 


vgl. Sprockhoffs Übersetzung (Aranyaka II, S. 39): "..., ohne jedoch 
ein langes Leben erlangt zu haben (...); wer /dies/ erlangt hat, ver- 
ändert sich /ständig verfallend/. Wenn einer sich kasteit, der dürfte, 
wenn er die /eine Kasteiung/ vollzogen, dann weiter andere Kasteiung 
betreiben." In seiner Anmerkung 122 weist Sprockhoff in bezug auf 
vikrti auf seinen Aufsatz "Die Alten", S. 407 £., hin. 

Ich bin mit meiner Übersetzung weitgehend Sprockhoff gefolgt, insbe- 
sondere in bezug auf vikrti; sein Interpretationsansatz erscheint mir 
insgesamt plausibler als meine Überlegung, daß dieser Vers sich auf 
einen Asketen bezieht, der, ungeachtet seines Alters, von seiner as- 
ketischen Lebensweise abfallen würde und der danach wieder Askese 

(und zwar andere Askeseübungen) begehen sollte. 

1.87.3cd gibt nach meiner Auffassung die Begründung, warum ein Asket 
nicht alt wird oder, falls doch, nur unter allmählichem Verfall seiner 
Kräfte: die kontinuierliche asketische Lebensweise ist kräftezehrend. 
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beiden Texten die relativ freie Verwendung des Ausdrucks muni auf, ein In- 
diz dafür, daß festgeprägte, verbindliche Termini für asketische Lebenswei- 
sen noch nicht in Gebrauch waren. Der Ausdruck muni ist 'ideologisch' of- 
fenbar so wenig besetzt, daß er zur Bezeichnung unterschiedlicher Formen 
asketischen Lebens benutzt werden kann und in Ermangelung anderer, gängiger 
Fachausdrücke auch benutzt wird. Yayäti verwendet ihn folgendermaßen: (er- 
stens) als Bezeichnung für vänaprastha, (zweitens) als Sammelbegriff für 
vänaprastha und bhiksu, (drittens) als Bezeichnung für bhiksu. Pändu be- 
nutzt das Wort muni nur einmal, wobei aus der sich daran anschließenden 
Charakterisierung dann hervorgeht, daß er damit den gleichen Asketentypus 


meint, den Yayäti als bhiksu bezeichnet. 


Der Pändu-Text gibt Aufschluß über die Vorstellungen eines Laien vom as- 
ketischen Leben; dementsprechend unscharf können die verwendeten Termini 
bleiben, Pändu zählt die Charakteristika eher unsystematisch und teil- 
weise schlagwortartig (und immer aus seiner Sicht) auf; das paßt durchweg 
zum Charakter der erzählenden Partie. 

Yayätis Erklärungen haben dagegen von Anfang an das Gewicht von autori- 
tativen Lehrmeinungen, zumal Yayäti als erfolgreich praktizierender Asket 
gewissermaßen als 'Experte' aufgefordert wird, eine verwirrende Vielfalt 
von Meinungen richkigzustellen. Yayätis Ausführungen sind also allgemein 
gültige Definitionen; entsprechend knapp und prägnant ist seine Ausdrucks- 
weise, was z.B. anschaulich an solchen Worten wie svaviryajivin und asilpa- 
jIvin zu sehen ist. 

Der Yayäti-Text kann kein Spiegel oder gar ein Korrektiv zum Pändu-Text 


sein, stellt aber eine nützliche Ergänzung dazu dar. 


Nach diesem Exkurs wieder zum Fortgang der Pändu-Erzählung: 

Nachdem Pändu seine Absicht, als vänaprastha zu leben, ausgesprochen 
hat, geht er sofort daran, sie in die Tat umzusetzen: Zusammen mit seinen 
Frauen legt er die kostbaren Gewänder und allen Schmuck ab, verschenkt sie 
und schickt sein Gefolge mit einer Botschaft in seine Hauptstadt zurück: 


"wenn /ihr/ nach Nägapura (d.h. Hastinäpura) gekommen /seid/, verkündet 


109 Obwohl Pändu das Wort bhaiksa mehrfach verwendet, kommt das Wort 
bhiksu bei ihm nicht vor, vgl. auch A. 48. 


110 Daß der Verfasser des Textes sich in anderen Details offensichtlich 
doch an normativen Vorstellungen orientierte, ist eine Diskrepanz in- 
nerhalb des Textes, die aber für die obigen Überlegungen ohne Belang 
ist. 


11i vgl. 1.86.1 (A. 82). 
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[dies/: 'Pandu ist in den Wald Fksegangentae Mit seinen Frauen zusam- 
men habe er alles 'von sich geworfen! und sei Sugebröchen: > Dies ist 
keine 'frohe Botschaft’ für sein Gefolge: jammernd und klagend verlassen 
ihn alle nach diesen "fürchterlichen Worten"; tiefe Trauer erfaßt auch sei- 
nen. (Halb-)Bruder Dhrtarästra, sobald er davon erfährt. 1° 

Fortan ernährt sich Pändu von Wurzeln und Früchten; er wandert mit Kunti 
und Mädri zu verschiedenen heiligen Orten, überquert schließlich den Hima- 
vant und kommt zuletzt in Satadrnga az Bereits in diesem Stadium wird 
er täpasa genannt; seine 'Pilgerfahrt' und Ernährungsweise werden also .of- 
fenbar als Askese gewertet. Ausdrücklich wird auch vermerkt, daß er während 
dieser ganzen Zeit unter dem Schutz von "höheren Wesen', siddhas und 
paramarsis, steht. 

Am vorläufigen Ziel seiner pilgerfahrtartigen Wanderung angekommen, wen- 
det sich Pändu $restham tapas zu; dabei ist er "ein wohlgefälliger Anblick 


6 
für die Scharen der siddhas und cäranas", die ihn umgeben." Er ist gehor- 


112 1.110.36-37; bes. 1.110.37d: pänduh pravrajito vanam (vgl. 1.110.24). 


113 1.110.38: artham kämam sukham caiva ratim ca paramatmikäm/ 
pratasthe sarvam utsrjya sabhäryah kurupumgavah//. 


114 1.110.39-41; bes. 1.110.39d: karunä girah (vgl. 1.110.34, A. 55). 


115 1.110.42: räjaputras tu kauravyah pändur mülaphaläsanah/ 
jagama saha bhäryäbham tato nägasabham girim//. 


1.110.43: sa caitraratham äsädya värisenam atitya ca/ 
himavantam atikramya prayayau gandhamädanam//. 


1.110.44: raksyamäno mahäbhütaih siddhais ca paramarsibhih/ 
uväsa sa tadä räja samesu visamesu ca//. 


1.110.45: indradyumnasarah präpya hamsakütam atitya ca/ 
satasrhge ... täpasah samapadyata//. 


Pändus Wanderung Richtung Norden ist sicherlich symbolträchtig, auch 
wenn in diesem Text keine Institutionalisierung erkennbar ist; zu 
mahäprasthäna vgl. z.B. Krick (S. 110) oder Olivelle (Ritual Suicide, 
S. 20). Pandus große Reise ist im übrigen auch wirklich seine letzte 
Reise (vgl. 1.110.35, A. 60). 


116 1.111.1: taträpi tapasi Sresthe vartamanah sa viIryavan/ 
siddhacäranasamghänäm babhüva priyadarsanah//. 


Sein besonderes Verhältnis zu den siddhas und cäranas geht auch aus 
Vers 1.111.3 hervor, der seines Inhalts wegen direkt auf 1.111.1 fol- 


gen sollte, vgl. 
1.111.3: kesämcid abhavad bhrätä kesämcid abhavat sakhä/ 


rsayas tv apare cainam putravat paryapälayan//. 


Hier wird besonders deutlich, in welchem Umfang er das Wohlwollen die- 
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sam, redet ohne Selbstsucht (zu diesem $restham tapas gehört Schweigen also 
nicht); er ist gezügelt und beherrscht seine Sinne (genug), "um durch eige- 
nes virya vorwärts in den Himmel zu UN "Als er aber lange Zeit hin- 
durch 'fleckenloses' tapas erlangt hatte, wurde er einem brahmarsi ebenbür- 
tig/ähnlich.""!°® 

Nun schickt er sich an, mit seinen Frauen (noch weiter) nach Norden vor- 
zudringen, "weil er an das /jenseitige/ Ufer des Himmels übersetzen wollte" 
- aber die ihn umgebenden täpasas warnen ae, Jene Regionen seien 
"schwer zu begehen"; es seien "Länder mit ewigem Schnee", ohne Pflanzen, 
ohne Tiere; erst wenn man sie überquert habe, gelange man dorthin, wo sich 
die Götter, Gandharvas und Apsaras aufhielten. Aber nur der Wind (gott), die 
siddhas und paramarsis könnten dorthin gelang 

Als Pändu das hört, ist er "bestürzt"” (abhitapta), denn er erkennt: Für 
einen, der - wie er - keine Nachkommen hat, gibt es "keine Tür im Him- 


2 
mei». . Mit vier Schulden werde ja der Mensch geboren, und von denen, die 


ser Wesen genießt: ihre Beziehung zu ihm ist wie zu einem Bruder, 
Freund, Sohn. Warum sie ihm "Schutz" gewähren (1.110.44), geht aber 
nicht aus dem Text hervor. 

Die'höheren Wesen' werden auch als täpasa (1.111.5) oder tapodhana be- 
zeichnet, sind also in jedem Falle Wesen, die eindeutig über tapas 
verfügen. 


117 1.111.2: sugrüsur anahamvädi samyatätma jitendriyah/ 
svargam gantum paräkräntah svena viryena ll. 


$udrüsä gehört u.a. zum dharma des brahmacärin (vgl. z.B. Sprockhoff, 
Samnyasa, S. 122); vgl. auch 1.3.79-82; die Stelle ist wohl so zu ver- 
stehen, daß Pändu seinen Pflichten eifrig und konzentriert obliegt. 


virya bedeutet hier: Resultat seiner tapas-Übungen, vgl. S. 189, 222. 


118 1.111.4: sa tu kälena mahatä präpya niskalmasam tapah/ 
brahmarsisadrgah pändur babhüva ...//. 


tapas hier: Resultat seiner tapas-Übungen. 


brahmarsi: zu erwarten wäre: räjarsi; der Vergleich zeigt, wie ver- 
dienstvoll sein tapas ist. 


119 1.111.5: svargapäram titirsan sa gatasrhgäd udanmukhah/ 
pratasthe saha patnibhyän abruvams tatra täpasäh/ ...//. 


Zur Vorstellung svargapäram titirsan vgl. A. 23 (36-37). 


120 1.111.6-10; man beachte bes.: durgän degän (1.111.6b); santi nityahimä 
desä (1.111.8a); väyur eko 'tigad yatra siddhä$ ca paramargsayah 
(1.111.9cd). - Offensichtlich werden, zumindest diesem Text zufolge, 
Unterschiede zwischen paramarsis und brahmarsis (vgl. A. 118) gemacht. 


nn 


121 1.111.11: aprajasya mahäbhägä na dväram paricaksate/ 
svarge tenäbhitapto 'ham aprajas tad bravimi vah//. 


- 178 - 


den dharma kennen, sei festgelegt worden, daß es keine Welten gäbe für den, 
der diese Schulden nicht rechtzeitig ES Na Dem Gesetz nach sei er, 
Ppändu, von allen Schulden frei bis auf die eine gegen die Vorväter; das 
quäle nn, Denn mit dem Tod seines Körpers würden ja auch seine Vorväter 
vernichtet. Solle auch er seine Nachkommen im Levirat zeugen ET he 

Diese Frage beantworten ihm die tapasas nicht; sie versichern ihm aber, 
kraft ihres "himmlischen Auges" wüßten sie, daß es für ihn "göttergleiche 
Nachkommen" gäbe.1?° 


Besorgt überlegt Paändu nun zusammen mit Kunti (seiner jyesthä dharma- 


122 1.111.12: rnais caturbhih samyuktä jäyante manujäa bhuvi/ 
pitrdevarsimanujadeyaih satasahasrasah//. 


1.111.13: etäni tu yathäkälam yo na budhyati mänavah/ 
na tasya lokäh santiti dharmavidbhih pratisthitam//. 


1.111.14: yajfais ca devän prinäti svädhyäyatapasa munin/ 
putraih sräddhaih pitfm$ caäpy änrgamsyena mänavän//. 


Zu den "Schulden" vgl. zunächst Taitt.Sam. VI, 3,10,5, drei Schulden: 


«£ = = Fl u a . 
Jayamano vai brähmanäs tribhir rnavä Jäyate brahmacaryenä 'rsibhyo 


yajiena devebhyah prajayä pitrbhya ...; vgl. dazu Sprockhoff (Die To- 
ten, S. 264): "Diese dreifache Verschuldung ist später um eine vierte 


erweitert worden und ausgedehnt auf jeden Menschen, insofern der 
Mensch den anderen Gastlichkeit, bestehend aus Unterkunft und Nahrung, 
zu geben schuldet ..." (in seiner Anm. 1 verweist Sprockhoff auf SJata- 
patha Br. I,7,2,1 £ff.). - In der Pändu-Erzählung wird somit schon von 
der jüngeren Vorstellung von einer vierfachen Verschuldung ausgegan- 
gen, wobei aber die vierte Schuld gedanklich abgewandelt worden ist: 
Die relativ konkrete Idee von Gastlichkeit ist durch die wesentlich 
abstraktere Vorstellung von änrsamsya ersetzt (dieses Wort spielt im 
übrigen auch sonst in der Pändu-Geschichte eine Rolle, vgl. S. 145). 
In der Jaratkäru-Erzählung liegt indessen noch die ältere Vorstellung 
von einer dreifachen Verschuldung vor (vgl. 1.13.41-42, A. 208 (71)), 
ansonsten aber ist die große Ähnlichkeit hinsichtlich der Bewertung 
von Nachkommenschaft (und im übrigen auch von tapas als pävana, vgl. 
1.111.24 mit 1.41.28) nicht zu übersehen. 


123 1.111.15: rsidevamanusyänäm parimukto 'smi dharmatah/ 


124 1.111.16: dehanäse dhruvo näsah pitrfnam esa niscayah/ 
iha tasmät prajähetoh prajäyante narottamäh//. 


1.111.17: yathaiväham pituh ksetre srstas tena mahätmana/ 
tathaiväsmin mama ksetre katham vai sambhavet praja//. 


Zu Pändus eigener Entstehung vgl. A. 12. 


125 1.111.18-20; man beachte bes. 
1.111.18: asti vai tava dharmätman vidma devopamam dubham/ 
apatyam anagham räjan vayam divyena caksusä//. 
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patnı!?°,, was zu tun se Der auf ihm lastende Fluch verbietet es ihm 
ja, selbst Nachkommen zu May Andererseits ist er sich (jetzt) dar- 
über im klaren: Für einen Menschen ohne Nachkommen gibt es kein "Reini- 
gungsmittel', weder in Gestalt von Opfern, Geschenken, tapas noch in Ge- 
stalt von "bestausgeführten zugelüngen Ähnlich wie für Jaratkäru ist 
also auch für pandu die Sohneszeugung eine noch offene Schuld. Im Gegen- 
satz zu Jaratkäru ist aber Pändu zutiefst überzeugt, daß diese Forderung 

zu Recht besteht; Pändu hat ja das "Streben nach Söhnen". auch nicht etwa 
aus prinzipiellen Gründen aufgegeben. Deshalb schlägt er jetzt seiner Frau 


auch die Leviratszeugung vor "durch einen Brahmanen, der durch tapas über- 


131 132 
legen ist". Kunti ist damit (zunächst) nicht einverstanden. 


126 Vgl. 1.116.23a; man beachte, daß Mädri nicht hinzugezogen wird. 
127 1.111.21-36. 


128 1.111.21cd: dätmano mrgasäpena janann upahatäm kriyänm//. 
1.111.26ab: mrgäbhisäpan nastam me prajanam hy akrtätmanah//. 


129 1.111.24: istam dattam tapas taptam niyamas ca svanusthitah/ 
sarvam evänapatyasya na pävanam ihocyate//. 


Zu pävana vgl. 1.41.28 und 12.148.6-7 (didaktisch), wo als "fünf pavi- 
tras" genannt werden: yajfa, däna, dayä, veda, satya, als "sechstes 
pavitra" wird tapas angeführt. 


130 vgl. S. 8. 


131 1.111.36: tathä tvam api kalyäni brähmanät tapasädhikät/ 
manniyogäd yata ksipram apatyotpädanam prati//. 


Vgl. dazu 
1.113.30: manniyogät sukesänte dvijätes tapasädhikät/ 


putran gunasamayuktän utpädayitum arhasi/ ...//. 


Pändu selbst wäre ein gutes Beispiel dafür, daß die Leviratszeugung 
für Könige von einem Brahmanen durchgeführt werden soll, der über 
tapas verfügt; um seine Frau zu überzeugen, wählt Pändu jedoch das 
Beispiel der Königin Madayanti, die sich von rsi Vasistha einen Sohn 
zeugen ließ (vgl. 1.168.11-25; auch 1.98.24 ff. oder 1.58.4 ff. bzw. 
1.98.1 f£.). 


132 1.112.1-33. - Einige "sexualethische' Aspekte gerade dieser Unterhal- 
tung zwischen Pändu und Kunti hat B. Datta untersucht, die (u.a.) dazu 
ausführt: "Although this desire of Ksatriyas to appoint brahmins to 
raise better progeny is in keeping with the practice narrated in other 
legends of the epic ..., it actually means a serious contravention to 
existing laws. Even Väs. /XVII,80, o.c. S. 78/ who allows a stranger 
for 'niyoga' allows him only when a brother-in-law or a sapinda or 
sagotra is not available. In Pändu's case surely lots of suitable per- 
sons are at hand." (o.c., S. 79). - Datta weist auch darauf hin, daß 
die Zahl der im Levirat gezeugten Söhne in den Dharmasästra-Texten 
zwar umstritten ist, daß aber höchstens zwei für zulässig gehalten 
werden, nach strengerer Auffassung sogar nur ein Sohn (o.c., S. 80-81). 
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Sie besteht vielmehr darauf, daß Pändu selbst mit ihr dharma-gemäß Söhne 
zeugen soll und nn Als Beispiel führt sie die Königin Bhadra an: 
König Vyusitasva läßt sie bei seinem (frühen) Tod kinderlos zurück. Am 
Leichnam ihres Mannes bittet sie ihn, sich ihr zu gen Während sie 


den Leichnam umarmt hält, spricht eine 'versteckte' (antarhita) Stimme zu 


ihr (offenbar vorzustellen als 'Geist' des Verstorbenen): "Ich werde mit 
: 136 N nd ze 3 
dir Kinder zeugen." Und in der Tat zeugt der König (später) mit ihr sie- 
137 
ben Söhne. Analog dazu, sagt Kunti, solle auch Pändu Söhne zeugen: "Auch 


du bist in Verbindung mit /deiner/ tapas- und yoga-Kraft fähig, mir durch 
den Geist (manasä) Söhne zu ll 
Pändu, "der den dharma kehnen >, entgegnet ihr aber, so etwas sei (nur) 


früher (möglich) gewesen; König Vyusitasva habe das vollbringen können, 


"However as against the ruling of the law-givers, epic tradition per- 
mits a maximum of three sons ..." (o.c., S. 81; sie bezieht sich auf 
MBh 1.111.35-36 und führt keine andere Stelle an; ihr Rückschluß auf 
eine "epic tradition" ist deshalb zumindest fragwürdig). - In ihrer 
Zusammenfassung kommt Datta auch auf Kuntis anfängliche Weigerung zu- 
rück, sich von jemand anderem als Pändu Söhne zeugen zu lassen. Es 
kann hier nicht geprüft werden, ob Dattas Behauptung, dies sei "in 
fact .„.. the first indication of the new idea of fidelity that is 
slowly being evolved against the practices of 'niyoga'" (o.c., S. 74), 
wirklich zutrifft; sicherlich weist Datta aber zu Recht darauf hin, 
daß Kunti sich Pändus Wünschen fügt, "because as an ideal and obe- 
dient wife it was her duty to submit to her husband" (o.c., S. 109). 


133 1.112.3: tvam eva tu ... mayy apatyäni .../ 
... Aharmato janayisyasi//. 


134 1.112.15: Bhadrä Käksivati; sie könnte - dem Namen nach zu schließen 
- eine Tochter bzw. ein Abkömmling von rsi Dirghatamas Sohn Kaksivat 
(vgl. 1.98.25-26) oder ein Abkömmling von rsi Gautamas Sohn Käksivat 
(vgl. 2.19.5) sein. 


135 1.112.28ab: darsayasva ... mäm .../. 
136 1.112.29cd: tam savam samparisvajya väk kiläntarhitäbravit//. 


1.112.30: uttistha bhadre gaccha tvam dadäniha varam tava/ 
janayisyämy apatyäni tvayy aham ...//. 
1.112.31: ätmiye ca varärohe $ayaniye caturdasim/ 
astamim vä rtusnätä samvisethä mayäa saha//. 
137 1.112.33: sä tena susuve devi Savena .../ 
trifi sälvams caturo madran sutän ...//. 
138 1.112.34: tathä tvam api mayy eva manasäa .../ 


$akto janayitum puträms tapoyogabalanvayät//. 
Zu mänasah puträh (u.ä.) vgl. z.B. 1.59.10; 1.60.1; 9.51.3. 


139 1.113.1cd: dharmavid dharmasamyuktam idam vacanam uttamam//. 
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weil er den Unsterblichen ähnlich gewesen Heute aber seien andere 
Gesetze gültig, und zwar die Zeugung im Levirat, wie denn auch er selbst so 
gezeugt worden Be 

Endlich gibt Kunti nach und erzählt Pandu erst rn daß sie früher 
im Hause ihres Vaters von Duryagas den vara erhielt, von jedem Gott, den 
sie durch einen bestimmten mantra "'herbeirufen' kann, ein Kind zu erhal- 
vente Diese überraschende Information kommt Pändu sehr gelegen; er ist 
damit einverstanden, seine Söhne von Göttern - gewissermaßen im Levirat - 
zeugen zu idascn, 9 

Als ersten Gott ruft Kunti Dharma herbei, nachdem sie ihm Opfergaben 


; ; ; : ; 46 
dargebracht hat; "zur /richtigen/ Zeit" wird Yudhisthira Gebaren.” Dann 


140 1.113.2; Vyusitasva wird als amaropama bezeichnet. 


141 1.113.3, 21-30; 1.113.4-20 enthält Pändus Erzählung, wie muni Sveta- 
ketu für Frauen Treue und Keuschheit als dharma vorschrieb. 


142 1.113.31-38. 


143 1.113.32; Durväsas ist ein brähmanah samsitavratah; vgl. A. 134 (58). 


144 Kunti erhielt einen vara, "der mit einem Zauber (abhicära) versehen 
war"; den mantra selbst (in diesem Falle also eine Zauberformel) cha- 
rakterisiert sie als ugra (1.113.34); vgl. dazu auch 1.104.4-15. 

Kunti verschweigt Pändu aber, daß sie diesen vara bereits einmal vor 
ihrer Heirat angewendet hat: Aus Neugierde rief sie mit dem mantra den 
Sonnengott herbei, der mit ihr den Karna zeugte; nach Karnas Geburt 
erhielt Kunti auf ihr Bitten hin ihre Jungfräulichkeit zurück. Sie 
setzte damals (den neugeborenen) Karna aus und hielt seine Existenz 
geheim (vgl. 3.290.1 ff.). Erst im Sauptika-Parvan lüftet Kunti das 
Geheimnis von Karnas Geburt; ein Hinweis darauf ist aber bereits im 
Adi-Parvan (1.2.188) enthalten. (Zu ihrem Verhalten vgl. Satyavatts 
Verhalten, s. A. 12, und im übrigen generell das Verhalten der Apsaras 
gegenüber ihren neugeborenen Kindern.) 

Daß Kunti diesen vorehelichen Sohn verschweigt, ist eigentlich unver- 
ständlich, denn Pändus Problem hätte sich ja - zumindest nach seiner 
eigenen Auffassung - sofort von selbst gelöst, wenn er Kenntnis von 
diesem Sohn gehabt hätte; Pändu sagt nämlich in 1.111.27-28, daß auch 
ein känina (suta) als ein eigener Sohn gilt, und dies in voller Über- 
einstimmung mit geltendem dharma (dharmadarsane). (Zu känina oder 
kanyäputra vgl. z.B. Thieme, KS, S. 426-512.) Allerdings wiegt dieser 
Widerspruch nicht sehr schwer, da die Verse 1.111.28-29 in sich selbst 
und auch in Relation zu Rechtstexten (van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 1, 
S. 458, verweist z.B. in diesem Zusammenhang auf Manu 9.158-160) wi- 
dersprüchlich sind; sie können daher, was ihre rechtsverbindliche Aus- 
sagekraft angeht, nur mit aller Vorsicht betrachtet werden. 


145 Diese Begebenheiten werden von 1.113.39 bis 1.115.28 erzählt. 


146 Man beachte bes.: 
1.113.42cd: upacäräbhicäräbhyäm dharmam ärädhayasva ...// (sagt Pändu). 
1.114.1cd: ähvayäm äsa ... dharmam ...//. 
1.114.2: sa balim ... dharmayopajahära ha/ jajäpa japyam ...//. 
1.114.5ab: ... kunti susäva samaye sutam/. 
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147 ; e 
ruft sie Väyu, der Bhima zeugt. Als dritten Sohn will Pandu einen varah 


148 
putro loka$restho erhalten, und zwar von Indra. Um dies sicherzustellen, 


FE nn 


genügt es aber offenbar nicht - wie bisher - , einfach Durväsas' mantra an- 
zuwenden; Pandu erlegt seiner Frau vielmehr zur Vorbereitung und Läuterung 
ein einjähriges ET u auf und begeht seinerseits zusätzlich während die- 
ser Zeit ugram tapas in höchster Konzentration: Mit emporgehobenen Armen 


steht er auf einem Fuß und dreht sich mit der Sonne, weil er Indra 'gnädig 
50 f a 
stimmen" wilı.! "Nach langer Zeit antwortete Väsava: 'Ich werde dir einen 


151 152 
Sohn geben'", Erst jetzt wendet Kunti den mantra an; Indra zeugt 


R 153 
Arjuna. 


Auf Pändus Bitte hin "überträgt' Kunti ihren vara auf Madri; die Asvins 


147 Auch bei Väyu trifft Kunti keine besonderen Vorbereitungen; es heißt 
lakonisch in 1.114.9: väayum ... -äjuhäva sä. 


148 1.114.15cd: katham nu me varah putro lokasrestho bhaved iti//. 


1.114.17: indro hi räjä devanam pradhana iti nah $rutam/ 
aprameyabalotsäho viryavan amitadyutih//. 


149 Auch Vyäsa fordert von der Frau, mit der er einen Sohn zeugen soll, 
ein einjähriges vrata, vgl. 1.99.38-39 (vgl. S. 302). 
Vgl. auch Lopämudräs Askese (S. 82). 


150 1.114.18: tam tosayitvä tapasä putram lapsye mahäbalam/ 
yam däsyati sa me putram sa variyän bhavisyati/ 
karmanä manasä väcä tasmäd tapsye mahat tapah//. 


1.114.19: tatah pändur mahätejä mantrayitva maharsibhih/ 
didesa kuntyäh kauravyo vratam sämvatsaram subham//. 


1.114.20: ätmanä ca mahäbähur ekapädasthito 'bhavat/ 
ugram sa tapa ätasthe paramena samädhinä//. 


1.114.21: ärirädhayisur devam tridasänäm tam isvaram/ 
süryena saha dharmatmä paryavartata ...//. 


151 1.114.22: tam tu kälena mahatä väsavah pratyabhäsata/ 
putram tava pradäsyämi ...//. 


152 1.114.26cd: labdhah prasädo devendrät tam ähvaya ...//. 


1.114.27: ... $akram Ajuhava .../ 
athäjagäma devendro janayäm äsa cärjunam//. 


153 1.114.28-63; kaum ist Arjuna geboren, da prophezeit eine "körperlose"” 
Stimme (väg uvacäasäaririni; 1.114.28b), die in 1.114,36 als Väyu iden- 
tifiziert wird, die Größe und den Ruhm dieses Kindes. Die tapasvins 
vom Satasrhga-Berg, Indra und die Götter, viele mächtige rsis (unter 
ihnen die sieben maharsis), Gandharvas, Apsaras, Nägas usw. bejubeln 
die Geburt Arjunas; Blumen regnen vom Himmel. 
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154 
zeugen die Zwillinge Nakula und Sahadeva mit ihr. 


Nach der Geburt seiner Söhne lebt Pändu mit seiner Familie viele Jahre 


im wald; > über besondere asketische Aktivitäten wird nichts mehr berich- 


ter. Bis auf die Tatsache, daß er sich - auch mehr oder weniger zwangs- 


läufig - von dem kleidet und nährt, was er im Walde vorfindet, unterschei- 
det ihn im wesentlichen nur sexuelle Enthaltsamkeit von einem im Dorfe le- 


benden aan 


Es wird aber im Verlauf der Erzählung klar, daß seine Entschlossenheit 
zur Keuschheit schwächer geworden sein muß; verständlicherweise scheint die 
Drohung des Fluches im Laufe der Jahre verblaßt zu sein. Schließlich er- 


liegt Pändu der Versuchung, als er eines Tages Mädri nur spärlich bekleidet 


58 
sieht: Er vergißt den Fluch und stirbt in ihren Armen“ 


154 Pändu bittet Kunti darum: "Bringe Mädri hinüber wie mit einem Schiff" 
(sä tvam mädrim plaveneva tärayemäm_ .../ 1.115.14ab); Kunti weist 
MädrI an: "Denke (an) eine Gottheit" (cintaya daivatam, 1.115.15b); 
Mädri richtet ihre Gedanken auf die Asvins ( ... vicäryaiva jagana 
manasä$vinau, 1.115.16ab), weil sie mehr als ein Kind haben möchte 


(und Kunti schon drei Söhne hat). - Kunti lehnt übrigens einen vierten 
Sohn ihrerseits strikt ab, da das nicht rechtens sei (vgl. 1.114.64- 
66). - Es bleibt anzumerken, daß Kunti nur widerstrebend ihren Zauber 


Mädri überläßt; tatsächlich fühlt sie sich im nachhinein gewissermaßen 
getäuscht, weil Mädri ihren Großmut "ausgenutzt' hat, um auf einmal 
zwei Söhne zu erhalten; eine gewisse Rivalität zwischen den beiden 
Ehefrauen des Pändu läßt sich nicht (vgl. auch S. 184) übersehen. 


155 1.116.1b: mahävane ("in einem großen Waldgebiet"). - Die Pändavas wer- 
den im Abstand von je einem Jahr geboren (1.115.21e: anusamvatsaram 
jJätä); Pändu sieht sie heranwachsen (1.115.25-28; 1.116.1), dies ist 
also ein Prozeß, der sich über mehrere Jahre erstreckt. 


156 Die Zeitangaben für seine Askeseübungen sind im übrigen ohnehin recht 
vage: Die Dauer seiner ersten großen tapas-Übung am Satasrhga-Berg 
wird mit kälena mahatä angegeben (1.111.4a); auch die (einjährige) 
tapas-Übung wegen Arjuna wird so spezifiziert (1.114.22a). 


157 Man beachte brahmacaryavratastha in Vers 1.117.21a. 


158 1.116.2-13. - Es wird ausdrücklich erwähnt, daß dies im Monat Mädhava 
(vgl. auch S. 130) geschieht, wenn ringsum alles blüht und alle Ge- 
schöpfe in einen Zustand sinnlicher Betörung geraten: Da wird auch 
Pändu von käma überwältigt. Der Erzähler versucht also, Pändus Verhal- 
ten verständlicher (und damit entschuldbarer) zu machen. 


- 184 - 


Mädri setzt Kunti gegenüber durch, daß sie - obwohl nur die jüngere 


60 
a - Pändu auf den Scheiterhaufen folgen dire Der Fluch des mrga/ 


161 
rsi hat sich in jeder Hinsicht erfüllt. 


In dieser Weise endet Pändus Leben im Walde in schon fast rührender 
Weise menschlich-inkonsequent. Was ist geblieben von Pändus Vorsätzen, die 
"schrecklichen Vorschriften der äranyasästras" in immer strengerer Kastei- 
ung bis zum Tode zu Bekaigapa Was ist überhaupt, abgesehen von seinen 
anfänglichen tapas-Bemühungen, aus seiner Askese geworden? Ersichtlich we- 
nig, so daß denn auch mit einigem Recht sein Leben im Rückblick als das 
eines brahmacaryavratastha' - und nicht als das eines vänaprastha - be- 
zeichnet wird. Anders als Yayäti, für den das "eingeschränkte Haushälter- 
leben" im Walde nur die Übergangsphase zu einer wirklich rigorosen Askese 
darstellt, die mit seinem Tod endet, e* erscheint Pändu tatsächlich als ein 
grhastha, der ein brahmacaryavrata, ein Keuschheitsgelübde!°”, befolgt. 
Trotz anfänglicher asketischer Anstrengungen hat er seine Sinne zweifellos 
nicht "besiegt". Rückblickend kann man seine asketischen ’Leistungen' nur 
in seiner pilgerfahrtähnlichen Wanderung, seinem $restham tapas am Sata- 
S$rnga-Berg und seinem ugram tapas, um Indra 'gnädig zu stimmen’, sehen; 
ausgeprägt asketische Zagete® gibt es also nur zu Beginn seines Waldlebens. 
Sein Leben im Walde ist nun zwar, besonders im Vergleich zu seinem früheren 
Leben als König, hart und entbehrungsreich, aber in auffälliger Weise fehlt 
im Text jeder Hinweis auf begleitende asketische Übungen. Psychologisch ist 
mit dem Fluch auch der Konflikt vorgegeben; lange Zeit wird er verdrängt, 


aber zu keiner. Zeit gelöst. Es ist unausbleiblich, daß er zum Ausbruch 


159 1.116.23a: aham jyestha dharmapatni (sagt Kunti; vgl. auch 1.116.254). 


160 1.116.14-31 (bes. citägnistham in 1.116.3la). - Bedeutungsvoll für die 
zeitliche Einordnung dieses Textstückes ist, daß die freiwillige 
Selbstverbrennung der Witwe nicht nur als selbstverständlich, sondern 
- weil sie als überaus verdienstvoll angesehen wird - als ein Privileg 
der ranghöheren Gattin erachtet wird; man beachte 1.116.23b: 


Jyestham dharmaphalam. 
161 Vgl. 1.109.25-30 (A. 6). 


162 vgl. S. 158, 160. 

163 vgl. 1.117.21a. 

164 Vgl. S. 164-165; auch 1.81.1d (A. 68): vänaprastho 'bhavan munih. 
165 Zu brahmacarya in der Bedeutung "Keuschheit" vgl. S. 327-330. 


166 Die stets allgegenwärtigen täpasas und rsis würdigen den toten Pändu 
ausdrücklich als mahätmä mahätapäh (1.117.2). 
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kommt - und ebenso unausbleiblich ist, daß Pändu unterliegen wird. Der 
trotz äußerer Entbehrungen (vom asketischen Standpunkt aus) innerlich unge- 
festigte Pändu ist sozusagen ein ideales 'Opfer'. 

Vom erzähltechnischen Standpunkt aus wird es auch höchste Zeit, daß er 
die'Hauptrolle' an die Pändavas abgibt: Ihre göttliche Herkunft, ihre kö- 
nigliche Abstammung, ihr Aufwachsen im Walde galt es, zu begründen und zu 
erklären; diese Vorarbeit ist abgeschlossen. Im Mittelpunkt der Erzählung 
werden nun die Pändavas stehen; das Interesse an Pändu läßt merklich nach. 
Die beiden folgenden Kapitel befassen sich zwar noch mit ihm, aber weniger 
um seiner eigenen Bedeutung willen, so hat man den Eindruck, als vielmehr, 
um die Größe der Pändavas herauszustellen. So ist es das Anliegen von Kapi- 
tel 117 zu schildern, wie die Pändavas aus dem fernen Waldgebiet in die 
Hauptstadt des Reiches gelangen - daß daraus gleichzeitig das ehrenvolle 
Geleit für Pändus Leichnam wird, ist eher Beiwerk;. erzählerisch motiviert 
vielleicht auch durch die Notwendigkeit, daß der 'Vater' der Dynastie nicht 
einfach wie ein Niemand verschwindet: Die prunkvolle Staatsbestattung eines 
Königs ist sicher auch für seine Erben ein politisch kluger, wirkungs- 
voller Akt. 

Auf Widersprüche und Unstimmigkeiten, die ein Licht auf die mangelnde 
erzählerische Sorgfalt werfen, mit der die Berichterstattung über Pandu 
fortgesetzt wird, sei nur am Rande erlegen. Es bleibt noch nachzutra- 
gen, daß die Pändu-Erzählung auch ein gutes Beispiel dafür bietet, wie 


vielversprechende epische Berichte über asketische Aktivitäten sich bei 


167 vgl. 1.118.5 - 1.119.2. 


168 In 1.116.31 besteigt Mädri Pändus Scheiterhaufen; in 1.117.1 vollzie- 
hen die "göttergleichen maharsis" das avabhrtha (eine Reinigung von 
Opferer und Opferwerkzeugen nach Vollzug des Opfers). Demnach ist also 
Pändu (mit Mädri) am Ort seines Todes, im Walde, ritengemäß verbrannt 
worden; das sagt auch 1.117.28 aus. Andererseits wird aber mitgeteilt, 
daß die Scharen der rsis und siddhas die beiden Leichname (1.117.30) 
in voller Frische (1.118.20, obwohl der Tod 17 Tage (!) zurückliegt, 
vgl. 1.117.27) nach Hastinäpura bringen mit der Anordnung, hier preta- 
kärya und pitrmedha zu vollziehen (1.117.31). In 1.118.5-23 wird dann 
ausführlich geschildert, wie die Leichname gesalbt, parfümiert, in 
weißes Leinen gekleidet und verbrannt werden. 

Die Pändu-Erzählung ist sicherlich kein homogenes Textstück; im Hin- 
blick auf tapas sind nur die folgenden Abschnitte von Bedeutung: 
Fluch; Pändus erster Plan: muni-Werden; Pängdus zweiter Plan: vänapra- 


stha-Werden; Pilgerreise; Askese am Satadrhga-Berg und Askese wegen 
Arjuna. 
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entsprechend detaillierter Betrachtung oft als wenig ergiebig hinsichtlich 
konkreter Aussagen zum Thema tapas erweisen. Nach Pändus eigenen theoreti- 
schen (und teils normativ gefärbten) Absichtserklärungen zum muni- bzw. 
vänaprastha-Leben konnte man von der Realisierung einiges mehr erwarten, 
als dann tatsächlich erfolgte; Pandus Leben ist gewissermaßen das Korrektiv 
zu Pändus Plänen. Pändu stellt sich - im nachhinein und nur gemessen an 
seinen eigenen Ansprüchen - weder als ein gleichmütiger, nach Befreiung von 
Leidenschaften/Abhängigkeiten strebender muni heraus noch als ein konse- 
quent tapas-übender vänaprastha. Er wird aber, und das sollte nicht überse- 
hen werden, offenbar schon aufgrund seiner kurzen tapas-Aktivitäten als 
Haan bezeichnet und gelangt, nach einem Leben nach dem Vorbild der 
"Guten" 9, "in den Hinmer»t?} bzw. in den pitrloka! ®, 

Ein Nebenresultat der Untersuchung ist jedenfalls auch die Erkenntnis, 
daß sich hinter der Bezeichnung mahätapas nicht durchweg Asketen 'profes- 
sionellen Zuschnitts' verbergen müssen - genausowenig wie das Wort vänapra- 
stha einen ständig tapas-begehenden Asketen bezeichnet. Sexuelle Enthalt- 
samkeit sowie Entbehrungen in bezug auf Nahrung und Kleidung und einfache 
Lebensbedingungen, wie sie schon durch die Umgebung des Waldes diktiert 
werden, verbunden mit gelegentlichen, zeitlich befristeten tapas-Übungen, 
reichen hin, um diese (und ähnliche) Bezeichnungen zu vergeben. Es ist des- 
halb in jedem Falle unerläßlich, bei derartigen Untersuchungen stets den 
gesamten Textzusammenhang zu berücksichtigen; nur daraus läßt sich dann der 


Aussagewert des Merkmals tapas verläßlich bestimmen. 


169 1.117.2. 
170 1.117.27a: vartamänah satäm vrtte; vgl. 1.86.1: satpathe samnivisto. 
171 1.117.3d: svargam ito gatah (man beachte ito !). 


172 1.117.270; vgl. auch 1.116.24b (pretavasam gatam); 1.116.26d (yama- 
sädane); 1.109.28-30, bes. 1.109.28£ (pretalokam gamisyasi) und 


1.109.29cd (pretaräjava$am ... sarvabhütaduratyayam). 
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VI. Allgemeines zu tapas und tejas 
1. Ableitung und Bedeutung des Wortes tapas 


Als Primärnomen, abgeleitet von der Wurzel tap, hat tapas zunächst einmal 
die Bedeutung "Wärme/Erwärmung, Hitze/Erhitzung, Glut", übertragen auf den 
psychophysischen Bereich "Schmerz/Qual", sowie die technische Bedeutung 
naskese"," 

Als Äquivalent für tapas wird in dieser Arbeit das Wort "Askese" verwen- 
det; tapas kann sowohl eine aktuelle Übung bezeichnen als auch eine Art 
Sammelbezeichnung sein für überwiegend asketisch geprägte Lebensformen, bei 
denen allgemein asketische Praktiken/Techniken oder Verhaltensweisen mit 
individuell durchaus variierenden Zielsetzungen und mit unterschiedlicher 
Ausübungsdauer vorkommen; man kann bei tapas also nicht von einer oder der 
Askese schlechthin Sen 

Wichtig ist, daß tapas ursprünglich keinen Bezug zu Religion oder Ethik 
gehabt hat; RÜPING schneidet im Zusammenhang mit der 'Deckungsgleichheit' 
von tapas und "Askese" auch die Frage der Eigenbegrifflichkeit an und stellt 
dazu fest, daß der tapas-Begriff deswegen nicht mit unserem Askese-Begriff 
zusammenfällt, weil er sich davon einerseits durch seinen magischen Charak- 
ter unterscheidet und ihm andererseits der ethische Bezug fehlt, der für 


3 F : 
Askese nach unserer Auffassung wesentlich ist. Allerdings sind alle Be- 


1 Vgl. PW tap/tapas; vgl. außerdem z.B.: 
Hacker, Prahläda, S. 627; KS, S. 485-487, 428-429. 
Lüders, Varuna, S. 644 £f£f. 
Oldenberg, Veda, S. 402 ff.; Brähmanas, S. 146 ff. 
Rüping, S. 83. 
Sprockhoff, Samnyäsa, S. 1-2. 
Thieme, KS, S. 125; Upanisad, S. 42. 
Winternitz, GIL, Bd. 1, S. 191. 


2 Auf mehrere mögliche Formen von tapas wird gelegentlich in den Texten 
selbst implizit hingewiesen, indem tapas im Plural (= tapämsi) verwendet 
wird, z.B. an den folgenden Stellen: 

1.146.24ab: yajfais tapobhir niyamair dänai$ ca vividhais .../. 
1.160.13cd: niyamair upaväsais ca tapobhir vividhair ...//. 
3,92.14ab: tapobhih kratubhir dänair ägirvädaig ca .../. 
3.291.4d: tejämsi ca tapämsi ca//. 
vgl. auch 12.155.7 (tapaso bahurüpasya); 12.193.11; 12.329.10; 13.14.46. 
Das Hauptgewicht liegt in diesen (u.ä.) Versen nicht auf tapas als der 
einzigen Möglichkeit, etwas zu erreichen; tapas steht vielmehr in einer 
Reihe mit anderen, gleichermaßen wirksamen Methoden wie z.B. yajna, 
niyama, däna, kratu, bhakti; vgl. auch A. 98 (259). 


3 vgl. Rüping, S. 81-82. 
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griffe, die zur Übersetzung von tapas sonst noch in Frage kämen, naturgemäß 
durch abendländisch-christliche Vorstellungen 'belastet'; das gilt auch für 
Ausdrücke wie "Kasteiung"” oder "Mortifikation", die häufig in der neueren 
Literatur Verwendung Einden?, weil sie immerhin auch den Vorteil bieten, 
daß sie ungleich weniger irreführend sind als die vor allem früher üblichen 
Übersetzungen von tapas mit "Buße"® oder "Entsagung”’. 

Da sich kein gleichermaßen prägnantes wie 'neutrales' Äquivalent für 
tapas anbietet, erscheint seine Wiedergabe durch das Wort "Askese" berech- 
tigt, insbesondere, wenn es deutlich vom hellenistisch-christlichen Phäno- 
men Askese abgegrenzt wira.® 


9 
Das Simplex des Verbums tap heißt sowohl "warm sein " als auch 


"waıın machen und umfaßt ebenfalls den Vorstellungskomplex 


4 Am Beispiel des Wortes "kasteien" sei die assoziative Verbindung mit 
christlichem Gedankengut aufgezeigt, vgl. Grimm (Bd. 5): 
"kasteien": "castigare, züchtigen, strafen, büßen lassen, aus dem kirch- 
lichen Latein früh eingeführt; es heißt besonders seinen Leib oder sich 
kasteien, sich selbst Buße auferlegen, mit Fasten und Keuschheit ..." 
"Kasteiung": "castigatio, hauptsächlich von Fasten und anderer Enthalt- 
samkeit als Buße ..." 


5 vgl. z.B. Sprockhoff, Samnyäsa (zitiert auf S. 205-206). - In der eng- 
lischsprachigen Literatur, in der es aufgrund gemeinsamer kultureller 
Wurzeln ähnliche Schwierigkeiten wie im Deutschen mit "Askese"” mit dem 
Wort "asceticism” gibt, wird dieser Ausdruck z.B. durch "mortification", 
"austerity", "abstinence", "self-restraint" oder "disciplinary exerci- 
ses" umschrieben. 


6 "Buße" wäre ja zu definieren als eine Sühne/Wiedergutmachung für ein 
Vergehen gegen ein - oft göttliches - Gebot sittlichen Inhalts; vgl. 
hierzu Gamperts Untersuchungen zu prayascitta, aus denen auch hervor- 
geht, daß asketische Verhaltensweisen oder Techniken durchaus in eine 
Bußübung integriert sein können (ausführliche Hinweise inA. 41). 
Der Gedanke an Buße ist aber dem tapas ursprünglich fremd, wie auch 


Rüping (S. 82) ausführt: "Der Tapas-Begriff hat ... weder mit dem Be- 
griff der Buße im Sinne von Strafe oder Sühne für ein begangenes Verge- 
hen noch gar mit dem christlichen Begriff der Buße ... zu tun." 


7 "Entsagung" kann leicht mißverstanden werden, wenn es im Sinne von 'Er- 
lösung! (von dieser oder von jeder Welt schlechthin) interpretiert wird; 
Erlösungsvorstellungen sind jedoch dem tapas primär auch nicht inhärent. 
In jüngerer Zeit hat besonders Sprockhoff ausgesprochen, daß der Aus- 
druck "Entsagung (renunciation)" eher ein Äquivalent für samnyäsa ist 
(vgl. Samnyasa, S. 1-2, 288, 290-291). 


8 Vgl. S. 200-204. 


9 Zu den oben folgenden Ausführungen vgl. PW tap/tapas tap. 
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"Schmerz empfinden " und "Schmerz verursachen "; 
das Genus verbi in diesen Fällen ist üblicherweise das Parasmaipada, ein 
medialer Gebrauch ist selten. Wenn es medial gebraucht wird, hat es gewöhn- 
lich (in Verbindung mit dem Substantiv tapas im Akkusativ) die Bedeutung 
"sich kasteien"; für diese Wortverbindung gibt es bereits in den vorange- 
stellten Einzelanalysen zahlreiche Beispiele, und eine ausführliche Aufli- 
stung findet sich auf den Seiten 348-370. tapas tap ist in dieser Arbeit 
durchgängig mit "Askese üben/begehen" bzw. "sich einer asketischen Übung 
unterziehen" oder, etwas prägnanter, gelegentlich auch mit "sich in Askese 
(ab)mühen" wiedergegeben, letzteres in dem Verständnis, daß bei jeder aske- 
tischen Übung stillschweigend ein gewisses Maß an 'Sich-Abmühen' vorausge- 
setzt werden darf, auch wenn das direkt darauf verweisende Verb $ram nicht 
vorkommt. 
Erwartungsgemäß kann der Terminus tapas, analog zu anderen Primärnomina 
auf Se, zur Bezeichnung 
- einer bestimmten Handlung / eines bestimmten Vorgangs 
verwendet werden; in dieser Bedeutung wurde es in dieser Arbeit einheit- 
lich mit "Askese" oder "Askese/übung/" übersetzt; 
- und außerdem kann tapas das durch diese Handlung/diesen Vorgang erzielte 
Resultat ni bezeichnen; auch das wurde in der Übersetzung kennt- 


lich gemacht. 


10 Vgl. Wackernagel (Bd. II, 2), 88 122-127, bes. S. 229 ($ 127b): "Voll- 
zug des Verbalbegriffs", "auch das durch die Handlung Hervorgebrachte". 


11 vgl. Rüping, S. 83: "Wie tejas, so bezeichnet auch tapas selbst neben 
dem Proze3 der Askese auch deren sozusagen zur Substanz geronnenes Pro- 
dukt ... ähnlich wie ... karman neben der Tat im Vollzuge auch deren 
Produkt, die geronnene Tatsubstanz, bezeichnet ... Man sieht zugleich, 
daß dem indischen Denken selbst die Handlung zur Substanz werden kann 
..., eine Eigentümlichkeit indischen Denkens, für die P. Hacker den 
Ausdruck 'psychologischer Substanzialismus' geprägt hat, und in der 
Psychisches als Substanz gesehen wird, der dann auch physische Eigen- 
schaften wie Hitze zukommen können." 

Gonda zufolge könnten die 'Grundvorstellungen', die Wörtern auf -as in- 
härent sind, im großen und ganzen Ideen über 'power-substances' sein; 
vgl. Gonda, Ojas, S. 46-48, wo Gonda u.a. sagt: "ojas must be consider- 
ed a 'Daseinsmacht', a potency, a 'power-substance', which ... is sup- 
posed to be present in persons, things, and phenomena, and by virtue of 
which these are powerful, influential, effective, endowed with some- 
thing which may rather vaguely be described as a kind of vital energy." 
Er führt weiter aus, dies gelte auch für Wörter, die bestimmte "Fähig- 
keiten" (faculties) oder Körperteile bezeichnen wie z.B. vaksas, uras, 
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Die Auswirkung des tapas wird im Epos in erster Linie als 
"Macht" (prabhäva), "Kraft" (bala), "Kraft/Energie" (virya), "Schärfe/Glut/ 
Glanz" (vejası oder auch implizit als etwas angesehen, das man in Erman- 
gelung eines besseren Ausdrucks vielleicht als 'Autorität'!® bezeichnen 


könnte. 
2. Ambivalenz der Macht 


tapas als Macht ist, wie andere Mächte auch, ambivalent in seiner Wirkung. 
Schon bei Verwendung des Wortes tapas in seiner konkreten Bedeutung als 
wärme/Hitze sind positive und negative Aspekte erkennbar: Wärme/Hitze ist 
ja sowohl angenehm und lebenserhaltend als auch schmerzhaft, bedrohlich und 
zerstörerisch. Askesemacht hat eine vergleichbar ambivalente Wirkung; ihr 
negativer Aspekt wird bezeichnenderweise analog dem negativen Aspekt von 
Hitze als/wie ein Verbrennen angesehen; das geht so weit, daß auch die de- 
struktive Entäußerung von Askesemacht (verbal wie nicht-verbal) mit Feuer 
und Verbrennen in Verbindung gebracht wird, wie es sich beispielsweise be- 
sonders deutlich an der häufig vorkommenden Formulierung "mit dem Feuer des 
Fluches verbrennen" ge Aber auch bei der Bezeichnung der positiven 
Aspekte von Askesemacht ist die enge assoziative Verbindung zu Wärme/Hitze 


nicht verloren gegangen: Ein erfolgreicher tapasvin wird gewöhnlich als 


medas, $iras, caksas, wobei er z.B. caksas erklärt als "a means enabl- 
ing a person to see". Gonda verwendet im übrigen den Ausdruck "Daseins- 
macht" in Anlehnung an Oldenberg, der z.B. in Brähmanas, S. 52, tapas 
als Daseinsmacht bezeichnet. - Gondas Auffassungen sollen nicht uner- 
wähnt bleiben, obwohl man sie im Lichte moderner semantischer Forschung 
(vgl. z.B. Lyons, S. 401-402, zu meaning, concept, idea) nicht ohne 
weiteres übernehmen kann. 


12: «yal.:8, 2182223, 


13 vgl. z.B. 3.30.16 ff. - Wenn Hacker davon spricht, daß "überragende 
Personen, vor allem Götter" tejas ihrer "Natur nach" haben (KS, Kosmo- 
gonie, S. 485; zitiert auf S. 198 bzw. 218), so kann man tejas auffas- 
sen als die majestätische Ausstrahlung einer starken, als Autorität 
wirkenden Persönlichkeit. 


14 Zum Fluch vgl. S. 383 f£.; vgl. auch 3.158.55 (s. 99 ) oder 5.33.103,. 
Auf die destruktive, emotionale Seite weist die gängige Formel "mit dem 
Feuer des Zorns verbrennen" (u.ä.) hin (zum Zorn vgl. S.371 f£.), vgl. 
dazu z.B. 1.26.11; 1.65.35; 1.71.2; 3.195.26; 3.287.29; man beachte 
auch 1.171.19 (vgl. S. 375). Daneben gibt es noch die Vorstellung, je- 
mand könne "mit dem Feuer des Blickes verbrennen" (z.B. Draupadi, 
1.56.7, oder Gändhäri, 9.62.60); vgl. auch O'Fiaherty, Siva, S. 144- 
148 (Siva verbrennt Kama); das MBh enthält durchaus Vergleichbares, z. 
B. in 3.106.3 (Kapila), 5.9.14 (Tridiras) oder 3.197.4 (Kaudika). 
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leuchtend, glänzend oder strahlend charakterisiert.” 


Das Element der Freiwilligkeit, des bewußten Erduldens von. körperlich 
und psychisch belastenden Situationen, ist konstitutiv für die Wirksamkeit 


der Askeseübung; nicht jeder, der 'erhitzende’ oder belastende Situationen 


durchsteht, ist im eigentlichen Sinne des Wortes ein Asket, sondern nur 
der, der freiwillig und absichtlich Entbehrungen auf sich nätmt 10 Erst im 
Verlaufe eines solchen Prozesses wird Askesemacht gewonnen. Folglich führt 
die unfreiwillig erduldete Qual nicht zu Akkumulation von tapas-Macht.!’ 
Ebenfalls keine Rolle spielt die angenehme, lebenserhaltende Wirkung der 
Wärme/Hitze - der Nutzen, der aus asketischen Übungen gezogen wird, basiert 
vielmehr ausschließlich auf der negativen Wirkung der Hitze. 

Die gewonnene Macht wiederum kann zu konstruktiven oder destruktiven 
Handlungen verwendet werden; sie kann auch, analog den ursprünglich mit 


8 
Wärme/Hitze zusammenhängenden Vorstellungen, "'übertragen’ werden. ! 


3. Vorstellungen von tapas als Hitze und Askese 


Obwohl die enge Beziehung von tapas mit Hitze und Askese hinreichend be- 
kannt sa, bleibt doch zu fragen, was zur sprachlichen Gleichsetzung von 
- für unsere Begriffe - unterschiedlichen Inhalten geführt hat. Überlegun- 
gen zu dieser Frage, auch wenn sie den sicheren philologisch-exegetischen 
Boden verlassen und letztlich Hypothesen bleiben müssen, umreißen doch kla- 
rer das Feld der mit tapas verbundenen Vorstellungen: 

Man kann, wenn auch vereinfachend, davon ausgehen, daß die früheste Be- 
deutung” eines Wortes die sprachliche Bisssrune einer allgemeinen, kon- 


15 Vgl. Ss. 223. 


16 Vgl. S. 27-28. 


17 Wenn gelegentlich z.B. das Fieber eines Kranken (oder ein sonstiges un- 


freiwilliges Sich-Abmühen oder Sich-Quälen) als tapas bezeichnet wird, 
so ist mit der Verwendung des Wortes keineswegs die Vorstellung verbun- 
den, daß eine der Wirkungen eintritt, die dem tapas als Askese zuerkannt 


werden. 
18 Vgl. S. 193-194. 
19 vgl. A. A; vgl. auch Blair, der den tapas-Begriff im RV und AV unter- 


sucht hat; vgl. auch die Einzelanalysen, 


20 Vgl. z.B. Thieme, KS, S. 100-101. 


21 Dabei ist für diese Untersuchung unerheblich, nach welchen Kriterien 


sprachliche Fixierung/Formung erfolgt sein könnte (vgl. hierzu z.B. 
Lyons, bes. S, 4-5, wo die 'naturalistische' Auffassung von Sprachent- 
stehung im antiken Griechenland erörtert wird). 
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kreten Erfahrung bzw. Beobachtung widerspiegelt, die dann sekundär auf ir- 
gendwie ähnlich empfundene/gedachte Vorgänge übertragen wurde, Man muß 
sich in Erinnerung rufen, daß nach dem Verständnis des "'primitiven' Men- 
schen magische Zusammenhänge zwischen sprachlicher Benennung und dem "wah- 
ren, eigentlichen Wesen der Dinge und Begriffe"? bestehen, so daß mit dem 
Namen zugleich die Essenz, das "eigentliche Wesen", be-nannt/be-griffen 
wird. Dazu kommt die Vorstellung, daß - auch in Teilen - gleichartige Din- 
ge insgesamt wesensgleich/identisch sind; das essentiell Gemeinsame findet 
sprachlichen Niederschlag in der Namensgleichheit” 


Eindrucksvoll belegt wird die Kunst der Auffindung solcher "magischen 


Fr a j ; 25 ; ; 
Aquivalente' beispielsweise in den Brähmanas ", wo die gesamte kultische 


22 Im RV wird tapas noch überwiegend zur Bezeichnung von "Hitze" verwen- 
det, vgl. z.B. Rüping (S. 84) oder - ausführlich - Blair. 


23 Vgl. Thieme, Upanisad, S. 3: "... nach weltweit verbreiteter Ansicht 
offenbaren die sprachlichen Benennungen, wenn richtig erklärt und ver- 
standen, das wahre, eigentliche Wesen der Dinge und Begriffe." (vgl. 


auch Thieme, KS, S. 115/Anm. 2). - Lyons sagt dazu u.a.: "To lay bare 
the origin of a word und thereby its 'true' meaning was to reveal one 
of the truths of nature", oder: "The fundamental relationship between a 


word and its meaning was that of 'naming’..." - Vgl. auch ERE, Bd. 9, 
"Names, Primitive" (S. 130-136) und "/Names/ Indo-European" (S. 162- 
167). - Vgl. auch Gonda, Names. 


24 Ein anschauliches Beispiel findet sich in der Jaratkäru-Erzählung, vgl. 
bes. S. 63-65. 


25 Vgl. Oldenberg (Brähmanas), Schayer und insbesondere Witzel: Witzel 
nennt dieses Verfahren "magical 'identifications'" (Ss. 5). Er betont 
ausdrücklich, daß es sich hierbei um "... secret (not mystical, as 
Oldenberg and Gonda assert) knowledge about the hidden 'real' nature" 
handelt (S. 4). Des weiteren führt er u.a. aus: "The modern reader ... 
has to take into account the Vedic belief regarding the very nature of 
the various entities explained through identification: The Vedic Indi- 
ans regard any force of nature ... as living, personified powers. These 
forces have their own life, yet they are bound by certain, general 
laws, especially the one of cause and effect ..." (S. 6). "If the 
priest and magician can find out the relation between cause and effect, 
which is done by establishing magical identifications, the priest ... 


can ... change the otherwise incontrovertible chain of events." (S. 7). 
"Vedic identifications ... are ... used ... to explain a basic nexus 
between entities experienced by man." (S. 9). "The problem ... seems to 


be one of semantics, or rather of many "'meanings' of a particular word, 
- the innumerable concepts ... connected with this word ..., a word is 
the phonetic representation of an agglomeration of concepts, which he 
/d.h.: U. Hoffmann, Aufsätze zur Indo-Iranistik, Wiesbaden 1975-76, S. 
524/ calls noematic aggregates. A noem is the smallest possible item 
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Handlung von ihnen abhängt; aber es scheint nur vernünftig anzunehmen, daß 
das Verfahren als solches sehr viel älter ist und praktische Anwendung be- 
reits früher in einem weitaus weniger gedanklich reflektierten und esoteri- 
schen Bereich gefunden hat. 

Nach diesen Überlegungen müßten ursprünglich Beobachtungen/Erfahrungen 
am konkreten Gegenstand Hitze gemacht worden sein, die zur Entstehung der 
spezifisch indischen Askesevorstellung und damit zur Verwendung des Aus- 
drucks tapas in seiner technischen Bedeutung geführt haben. Diese Beobach- 
tungen/Erfahrungen werden in den Texten selbst nicht erwähnt; die einzige 
Möglichkeit, sie im Sinne einer hypothetischen Rekonstruktion zu erschlie- 
ßen, besteht also darin, die mit Askese zusammenhängenden Vorstellungen auf 
besonders signifikante Elemente hin zu prüfen. 

Betrachtet man daraufhin das Askesekonzept, heben sich einige charakte- 
ristische Vorstellungen ab: 

(3.1.) Askese ist übertragbar, steigerbar, akkumulierbar. 

(3.2.) Askese ist mit Schmerz/Qual verbunden. 


(3.3.) Askese ist reinigend. 


(3.4.) Askese 'erzeugt' etwas, d.h. ist assoziativ mit 
der Vorstellung 'Erzeugen’ verbunden. 


3.1. Übertragbarkeit, Steigerbarkeit, Akkumulierbarkeit 


Askese als Selbsterhitzung wird primär dadurch erreicht, daß man sich ge- 
steigerter Hitze aussetzt. Das setzt die grundlegende Erkenntnis voraus, 
daß eine Quelle von Hitze etwas anderes erwärmt/erhitzt, also die Erkennt- 
nis, daß Hitze übertragbar ist. Dazu kommt die andere Erfahrung, daß Wärme/ 
Hitze graduell verschieden ist: Wie beispielsweise beim Kochprozeß leicht 
zu erkennen, kann die Hitze - langsam oder schnell - bis zu einem erwünsch- 
ten Grad gesteigert werden; gleichzeitig ist hier auch der Gedanke inhä- 
rent, daß etwas, was erhitzt wird, die Hitze sozusagen sammelt oder spei- 
chert. Übertragbarkeit, Steigerbarkeit und Akkumulierbarkeit sind Vorstel- 
lungen, die jeder Askeseübung zugrunde liegen. 

Die Beobachtung, daß Hitze auf etwas anderes übertragen werden kann, ist 
im Askesekonzept logisch-konsequent bewahrt worden: Der (genügend) erhitzte 


Gegenstand ist ja seinerseits wiederum eine Hitzequelle, so auch der Asket: 


to be thought of ..., two entities are identified ... if they have one 
trait in common ... Magical identifications in the Veda are, in fact, 


established by discovering a noematic category into which both entities 
to be identified fit." (S,. 11). 
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Er ist eine Quelle all der Erscheinungen, die auch ein konkretes Feuer her- 

vorruft: Er kann verbrennen, er kann Rauch Esasyen; er kann Veuchten >, 
Die Idee der Übertragbarkeit ist allerdings noch in einem anderen Aspekt 

des Askesekonzepts erkennbar, nämlich da, wo das Askese re sultat 

als übertragbar vorgestellt wies hierfür dürfte jedoch eher das Ver- 


0 
ständnis vom Askeseresultat als 'Besitz' ausschlaggebend gewesen sein.” 


3.2. Schmerz 


Des weiteren ist der aus Erhitzung bzw. Verbrennung resultierende Schmerz 
wohl eine der elementarsten und eindringlichsten Erfahrungen, die der frühe 
Mensch mit der Hitze oder Glut des Feuers machen konnte; auch die quälenden 
Empfindungen des Durstes oder des Ausdörrens unter sengender Sonne”* gehö- 
ren in diese Kategorie; es scheint wenig sinnvoll, "Schmerz" künstlich in 
eine körperliche und eine seelische Komponente zu zerlegen, welche letzte- 
re man dann etwa "Qual" nennt: das eine ist vom anderen nicht zu trennen. 
Der Schmerz ist ein wesentlicher Bestandteil asketischen Sich-Abmühens; 
dabei steht der aus Erhitzung und Ausdörrung resultierende Schmerz auch in 
epischen Texten noch im Vordergrund. Es gilt aber festzuhalten, daß die 
konkrete Erhitzung mittels Feuer und Sonne hier nur noch eine aske- 
tische Methode neben anderen ist: Offenbar analog dazu werden auch 
andere Methoden des Sich-Selbst-Quälens als eine Art von "innerer Erhit- 


Zunge 2, oder ihr hinsichtlich der Wirkung vergleichbar, empfunden.» An- 


26 Vgl. z.B. S. 99-100. 


27 vgl. z.B. 1.201.9 (Sunda/Upasunda); 2.64.14 (ohne Askese-Bezug); 
3.39.26 (Arjuna); vgl. auch Hacker, Prahläda (S. 628 zu Bhägavata-Purä- 
na 7,3,1-38; 4,1-3): "Hiranyakasipu's Glut /aus seiner Askese/ hat sich 
bis zur Materialität verdichtet ... Aus seinem Kopf bricht ... ein rau- 
chendes Feuer hervor, das die Welten und Götter versengt und furchtbare 
Naturkatastrophen hervorruft." 


28 Vgl. s. 223. 
29 vgl. z.B. 1.41.10; 5.112.18; 9.51.13, 22. 
30 vgl. S. 231. 


31 Das indische Askesekonzept ist ja nicht in einer gemäßigten Klimazone 
entstanden. 


32 Der Ausdruck antardäha kommt im MBh vor, allerdings nicht in asketi- 
schem Kontext, sondern im Zusammenhang mit dem Zorn des Bhima (vgl. 
2.64.13-14, S. 372). 


33 So gehört u.a. auch das Ertragen von Kälte/kaltem Wind zu den Methoden 
der Askese, vgl. S. 252-253. 
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spannung und "innerer Druck', wie man die geistig-psychische Ebene des phy- 
sischen Sich-Abmühens nennen könnte, sind demnach erforderlich für den Auf- 
bau "innerer Hitze'; diese verursacht dem Asketen, genau wie das konkrete 


physische Erhitzen und Ausdörren, Schmerz und Qual. 


3.3. Reinigung 


Auch die Vorstellung von der reinigenden”- Wirkung der Askese ließe sich 
aus Erfahrungen mit Hitze/Erhitzung erklären. 

Daß der Vorstellung von Reinheit als etwas Substanzhaftem konkrete Vor- 
gänge zugrunde gelegen haben, ersieht man u.a. auch noch aus den vielen 
epischen Belegen, in denen davon die Rede ist, daß ein substanzhaft aufge- 
faßtes 'Böses' (päpa, enas, kilbisa) "verbrannt" (dah) ira Darüber hin- 
aus spielt das Feuer die entscheidende reinigende und transformierende Rol- 
le im Ritual; was der Erhitzung im Feuer ausgesetzt wird, seien es die 
Speisen für die Götter oder die Leichname der Verstorbenen, wird rein. Der 
komplexe Transformatiönsgedanke”, der hierin auch zum Ausdruck kommt, ist 
für die Askese von untergeordneter Bedeutung, da es dem Asketen nicht um 
Reinheit per se, sondern um Reinheit zum Zwecke des Machterwerbs sen 
Der Gedanke, daß Sonne und Feuer große "Reiniger' sind, wird im Epos unmiß- 
verständlich Anadeaprärten. 


Konkrete Erfahrungen mit dem Kochen von Speisen, die manche Nahrungsmit- 


34 Zu pävana vgl. z.B. 1.41.28 (S. 47) oder 1.111.24 (A. 129 (179)). 


35 Die gängige Formel ist tapasä dagdhakilbisa, vgl. z.B. 1.66.2; 1.99.15; 
3.32.35; 3.107.4; 3.156.1. 


Es wäre auch zu erwägen, ob das Ausbrennen von Wunden dabei eine Rolle 
gespielt hat. 


36 Vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 62. 
37 Vgl. S. 333-334. 


38 vgl. 1.5.11 - 1.7.26: Bhrgu verflucht das Feuer, ein Allesfresser zu 


werden (sarvabhakso bhavisyasi, 1.6.13); Brahmä erklärt, daß dadurch 
alle Dinge rein werden, vgl. bes. 


1.7.21: yathä süryämsubhih sprstam sarvam $uci vibhävyate/ 
tathä tvadarcir nirdagdham sarvam $uci bhavisyati//. 


vgl. auch 1.223.7: pavanah sariran. 


Vgl. auch ERE, Bd. 10, S. 466 "Purification (Introductory and Primi- 
tive)” (allgemeine Ausführungen). 
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tel überhaupt erst genießbar machen, mögen außerdem eine Rolle gespielt ha- 
Ban? um aber die Reinigungsfunktion des Feuers überhaupt als solche zu 
erkennen, könnten frühe Erfahrungen mit der Metallgewinnung entscheidender 
gewesen sein: Wenn alle überflüssigen Beimengungen verbrannt sind, wird das 
Metall, gewissermaßen ohne Verunreinigung, harsusgessnneiein. 

Die reinigende Wirkung des tapas steht besonders auffällig dann im Vor- 
dergrund, wenn asketische Übungen im Zuge einer gdiksa oder eines präayascit- 


4 
ta zur Anwendung kommen. 


3.4. Erzeugung (insbesondere Erzeugung von Macht) 


Aus den bisherigen Überlegungen zu den Askesecharakteristika Schmerz und 
Reinigung ergibt sich implizit schon die andere Vorstellung, daß nämlich 
Askese etwas era, Erkenntnisse über Erzeugung von Schmerz und Reini- 
gung, so wurde versucht darzulegen, könnten sehr wohl am Konkretum Hitze 
gewonnen worden sein; aber durch Hitze müßte noch weit mehr 'erzeugt' wer- 
den können, wenn die Vorstellungen, die für die schöpferische Hitze-Askese 
etwa in den kosmogonischen Mythen bezeugt sind, erklärt werden sollen. 

Nun ist in der Tat das Sonnenlicht, die Sonnenwärme, für das Leben uner- 
laßlich; auch auf den Brutvorgang kann zur Erklärung, daß zur Entstehung 


des Lebens Wärme nötig ist, verwiesen werden - tatsächlich wird ja das 


39 vgl. z.B. 1.223.15. 


40 Es wäre auch zu überlegen, ob die hohe Bewertung des Goldes als Inbe- 
griff des absolut Reinen aus solchen Erfahrungen stammt (vgl. z.B. 
Thieme, RV, S. 16, zu RV I 1,8). 


41 vgl. z.B. S. 82 oder S. 182; zu diksä vgl. A. 226 (114) und S. 334-337, 
Zu präyascitta vgl. Gampert unter besonderer Beachtung der folgenden 
Seiten: 25-34 (Etymologie und 'Sündenregister'), 47-61 (Sühnezeremonien 
wie krcchra, cändräyana, pränäyäma, paficagavya u.a.), 87-88 (mahävrata), 
124-125 (tapas als ’Alternative' zu präyascitta), 171-172 (religiöse 
Pflichten), 221-223, 250, 254-256 (Askese und Asketen); die folgenden 
Seiten enthalten außerdem Hinweise auf das MBh (zum Teil mit Belegstel- 
len): 19, 34, 46, 65, 69, 71-72, 78-79, 90-91, 93, 96-97, 101, 103-104, 
113, 119, 129, 134, 136-137, 143, 146, 150-151, 154, 157, 163, 165, 
167, 182-183, 191, 193-198, 201, 209, 216-217, 227-229, 231-232, 234- 
237, 266. 


42 Zu "Erzeugen" bzw. "Erschaffen" allgemein vgl. Oldenberg, Brähmanas, 
Ss. 167 ££f. 


43 savitr galt den vedischen Indern als "Antreiber/Anreger" (RV 3,62,10); 
interessant wären in diesem Zusammenhang auch die Namen für die Sonne, 
die ja schließlich etwas über ihre verschiedenen Funktionen/Aspekte 
aussagen, vgl. z.B. MBh 3.3. - 3,4.; savitr (im vorgenannten Textstück 
einer der 108 Namen der Sonne) ist der Spender aller Nahrung (vgl. S. 
264), 
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tapas des Prajäpati von indologischen Interpreten gewöhnlich als "Bruthit- 
ze" aufgefaßt a4 und damit das Bild des Kusbrukens > gebraucht. Anderer- 
seits findet sich in den Texten selbst auch der Hinweis auf den schweiß- 
treibenden“ Effekt des tapas, die Erzeugung von Wasser aus/durch Hitze. 
Die lebensfördernde, lebenserhaltende Wirkung > der Wärme/Hitze kann aber 
nur für einen engen Temperaturbereich gelten: Wo Hitze über diesen hinaus- 
geht, führt sie zu Austrocknung, Verdunstung, Schmelzen, Verbrennung, 
letztlich zum Tode. Für den Asketen selbst belegen die epischen Texte aber 
niemals einen lebensbedrohenden Effekt; vielmehr scheint der Tod bzw. das 
Aufgeben des (irdischen) Körpers weitgehend (oder vielleicht auch ganz) vom 
Willen des Asketen abzuhängen Der 'erhitzte' Asket stellt aber seiner- 
seits in bedrohlicher Weise, manchmal in kosmischem Ausmaß, eine Quelle von 


50 
Hitze, Feuer und Rauch dar. 


Derartige Überlegungen sind jedoch offensichtlich wenig geeignet, die 
Zusammenhänge zwischen Hitze und Erzeugen hinreichend zu erhellen. Sie zei- 
gen aber immerhin, daß mit Wärme/Hitze weitreichende Vorstellungen von 
Macht verbunden sind: Von der Macht, schöpferisch zu wirken; aber 
auch von der Macht, zerstörerisch zu wirken. In kosmischen Ausmaßen tut 
dies die Sonne; der Gedanke, daß die Glut der Sonne - übertragen auf den 
irdischen Bereich: die Glut des Feuers - eine Quelle zur Übertragung von 
Macht ist, findet sich in der Askesevorstellung wieder: Als besonders wirk- 


sam in bezug auf das Akkumulieren asketischer Macht wird jene Übung aufge- 


44 Vgl. 'z.B. Deussen, Bd. I, S. 182 £.; Oldenberg, Brähmanas, S. 26 ff.; 
Thieme, KS, S. 125 (zitiert in A. 124) - Thieme, Upanisad, S. 17 
(bezogen auf ChU 2.23.3-4); Winternitz, GIL, Bd. 1, S. 191. 


45 Auch die anders gelagerten kosmogonischen Mythen von der Entstehung der 
Welt aus einem 'Weltei’' weisen indirekt auf einen Brutvorgang hin. Zu 


berücksichtigen wäre u.U., daß die Sonne Reptilieneier (u.ä.) '"ausbrü- 
tet'. 


46 Für den asketischen Kontext ist dies im MBh, wenigstens in erzählenden 
Partien, nicht bezeugt, vgl. aber 2.64.13 (S. 372). 


47 Vgl. Thieme, Upanisad, S. 46 (bezogen auf ChU 6.2.3-4). 
Vgl. auch 1.223.7, 16-17. 


48 Vgl. 1.223.10: sJivam rüpam (zur Charakterisierung von Agni). 


43 vgl. z.B. 1.166.42-43 (S. 247); 3.98.20-21 (S. 248); 3.182.16-18 (in 
3.182.16ab sagt Tärksya Aristanemi: näsmäkam mrtyuh prabhavate). Auch 
Mändavya stirbt nicht, obwohl er gepfählt worden ist (1.101.13-15). 
König Samtanu gibt seinem Sohn Bhisma den vara, daß er auf eigenen 
Wunsch hin sterben werde, den Zeitpunkt seines Todes also selbst be- 
stimmen könne (1.94.98); vgl. auch 1.164.8; 3.181.11-16. 


50 Vgl. Ss. 193-194 (bes. A. 27). 
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faßt, in der sich der Asket der kombinierten Glut von vier irdischen und 
dem einen himmlischen Feuer aussetzt” 5 

Und in der Tat wird die Kraft/Macht, die der Asket durch sein tapas ge- 
winnt, häufig - wenn auch oft genug nur beiläufig oder implizit - in ihrer 
Auswirkung als "heiß" charakterisiert. Dies ist im übrigen keine altindi- 
sche Besonderheit; schon die ERE oder OLDENBERG haben auf andere Völker 
verwiesen, die sich gewisse 'magische Kräfte' ebenfalls als "heiß" vor- 
stellen.” 

Auf die Vorstellung von Energie als Hitze und Macht weist auch 
HACKER hin: "Der Begriff Hitze, Glut, ist in Indien zu allen Zeiten mit der 
Vorstellung der Energie assoziiert, oder besser umgekehrt: Energie ist 
Glut, feurig-hell und heiß. Wenn man sie seiner Natur nach hat, heißt sie 
tejas. Wenn sie durch Askese erworben ist, heißt sie tapas, dasselbe Wort 
bezeichnet die Askese selbst. Der Zweck der Askese ist ... immer der, daß 


„aa 


man Energie, Macht ansammeln will Man könnte aus dieser Sicht auch 


sagen: Wenn Energie als Erscheinungsform von Hitze/Glut und Energieerwerb 
als Machterwerb verstanden wird, dann ist die gezielte Selbsterhitzung die 


Methode, mit der man Energie, also Macht, gewinnen kann. 


Etwas anderes kommt hinzu: der frühe Mensch ist in viel größerem Maße als 
der heutige wirklichen physischen Entbehrungen ausgesetzt gewesen. Der Nah- 
rungserwerb durch Sammeln und Jagd sicherte zwar im großen und ganzen die 


Versorgung einer Gruppe, aber Zeiten der Knappheit und des Hungers dürften 


51 vgl. z.B.1.81.15; 3.259.16. 
52 Vgl. die Einzelanalysen und Ss. 218-219. 


53 ERE, Bd. 6, S. 736 ("Holiness"): "Indian literature abounds in accounts 
of the superhuman powers acquired by devoted ascetics, making them su- 
perior to the gods and arousing their admiring envy. - Such a state of 
artificial holiness is designed in several religions and languages as 
'heat' (skr. tapas). At Saa in Malanta in Melanesia, men and objects 
who have mana in themselves are said to be 'hot'! (saka; Codrington, 
191). In the Ewe language (D. Westermann, Wörterbuch der Ewe-Sprache) 
the magic power is called 420, 'heat'." vgl. auch Oldenberg, Brähmanas, 
S. 146, Anm. 2: "Bei Saa auf Malanta erzählt man von allen Personen und 
Gegenständen, die diese Macht (das 'Mana’) besitzen, sie seien 'heiß' 
(Söderblom, Das Werden des Gottesglaubens 37) ." 


54 Hacker, KS (Kosmogonie), S. 485. 
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alltägliche Erfahrungen gewesen sein. 

An solch unfreiwilligen Einschränkungen seiner elementaren Bedürfnisse 
mag schon der frühe Mensch erfahren haben, daß das Überstehen, das Bestehen 
einer Entbehrungs-/Notlage ihm ein Gefühl von Bewährung und Starksein ver- 
mitteilt.” Wie weit ist es vom Sich-Bewußt-Werden über die eigene Stärke 
bis zum Gefühl, dadurch eine Kraft, eine Fähigkeit zu bewirken, kurz: 
Macht; erworben zu haben - eine Macht, die dann vielleicht auch als Teil 
einer übernormalen Nraftsubstang"” vorgestellt wird? Und wie weit ist es 
dann bis zur Erkenntnis, daß die machtverleihende Situation der Belastung 
auch künstlich herbeigeführt werden kann? So kann man beispielsweise Ini- 
tiationsriten, Mutproben, asketische Praktiken zur Vorbereitung auf die 
Jagd u.ä. in 'primitiven' Jäger- und Sammler-Kulturen in ihrem Kern noch 
als Belastbarkeitsprüfungen in Form von Hunger, Schmerz oder Keuschheit an- 
sehen, obwohl sie sicher mehr als das sind: Das ganze komplexe Feld von 


9 ae BE O : 
Sensibilitätssteigerung” ‚ Aggrassivitätsaktivierung® und insbesondere 


55 Auch Sahlins (der, wie manch andere Forscher heute auch, für die 'pri- 
mitiven' Jäger und Sammler eine Art "Wohlstandsgesellschaft" in der 
Weise annimmt, daß der eine Weg zum Überfluß der ist, daß die 
Bedürfnisse aller leicht zu befriedigen sind, weil wenig benö- 
tigt wird) gibt zu erkennen, daß "harte Zeiten" in der Versorgung ein- 
treten können (vgl. Fromm, S. 165-166). - Vgl. auch Man the Hunter, 

Ss. 9-13. 


56 Dasselbe ließe sich auch über das Schmerz-Erlebnis sagen. 


57 Zur Entstehung der Vorstellung von "Macht" vgl. Max Jammer, Concepts of 
Force (zitiert in A. 98). - In Anlehnung an Malinowkis Formulie- 
rung "Magie beruht auf der spezifischen Erfahrung von Gefühlszuständen, 
bei der der Mensch nicht die Natur, sondern sich selbst beobachtet ..." 
(vgl. Petzoldt, S. 103), könnte man mit - allerdings entscheidender - 
Abwandlung sagen: Macht beruht auf der spezifischen Erfahrung 
von Gefühlszuständen, bei der der Mensch sich selbst beobachtet und, 
weil er sich als Teil der Natur versteht, die an sich gemachten 
Beobachtungen auf die Außenwelt überträgt. 


58 Dieses Wort verwendet die RGG (col. 566) bei der Definition von Macht. 
Zu Vorstellungen von "Macht" und mana vgl. RGG, Bd. 4, col. 564-567; 
col. 706-707; zu mana vgl. außerdem ERE, Bd. 8, S. 375-378. 


59 A. Gehlen (Petzoldt, S. 300) weist auf A. N. Whitehead hin, der auf die 
Bedeutung von Riten zur Hervorrufung von Emotionen aufmerksam macht: 
"Denn die Emotionen schärfen die Sensibilität des Organismus ..." 


60 Fromm (S. 141-142) setzt sich mit dem Vorhandensein von Hemmungen gegen 
das Töten auseinander, die überwunden werden müssen. C. M. Turnbull 
(Man the Hunter, S. 341) ist ebenfalls der Ansicht, daß "The act of 
hunting is not carried out in an aggressive spirit at all ..., there is 
actually a regret at killing life ..., killing may even bear an element 
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auch alle magisch-religiösen Vorstellungen" wären in diesem Zusammenhang 
eigentlich zu berücksichtigen, was aber in der vorliegenden Untersuchung 
nicht möglich war. 

In Hunger, Schmerz und Keuschheit finden wir aber gleichzeitig die kon- 
stituierenden Elemente der indischen Askeseübungen - wenn auch nicht nur 
da: Auch in der abendländisch-christlichen Askese sind sie grundlegende 
Charakteristika, wenn dort auch die Selbsterfahrung durch Bewährung in der 
Belastung in einen ganz anderen religiös-theologischen Rahmen eingebettet 


ist und deshalb auch anderen Zwecken als dem Machterwerb dient. 


Die vorstehenden Überlegungen haben zwar den Rahmen der eigentlich philo- 
logisch-exegetischen Bemühungen um das Material gesprengt, waren aber m.E. 
nützlich, um das weite Feld der mit tapas zusammenhängenden Vorstellungen 
einmal aus anderer Sicht - auch wenn diese spekulativ-hypothetisch blei- 


ben muß - zu beleuchten. 


4. Abgrenzung vom abendländischen Askeseverständnis 


Im Vergleich mit dem abendländischen (d.h. griechisch-hellenistisch-christ- 
lichen) Askesebegriff treten die Besonderheiten des tapas-Begriffs schärfer 
hervor: 

In seiner Einleitung zum Stichwort "asceticism" führt T. C. HALE u.a. 


Se ""asceticism' is derived from the Gr/eek? word ... /£or/ 'training'. 


of compassion." Dagegen vertreten S. L. Washburn und C. S. Lancaster 
(Man the Hunter, S, 299) den Standpunkt, daß der Mensch Freude an Jagd 
und Töten habe und diese Aktivitäten selbst dann als Sport weiterführe, 
wenn sie ökonomisch nicht mehr notwendig seien; hierin folgen sie of- 
fenbar der Argumentation von K. Lorenz, den sie zustimmend zitieren. 


61 Zu Magie vgl. S. 207-213. 


62 ERE, Bd. 2, S. 63. Vgl. dazu auch HWPh, Bd. 1, col. 538-539: "Im klas- 
sischen und hellenistischen Griechisch ... meint das Wort ... /für 'As- 
kese'/ mit seinen Derivaten zunächst einfach technisch oder künstle- 
risch verfertigen, bearbeiten. In erweiterter Bedeutung wird es ... 
gleichbedeutend mit ... (sich ertüchtigen) auch für leibliche und gym- 
nastische Übung verwendet. Schließlich bezeichnet es ebenso die geisti- 
ge Schulung und Zucht des Menschen, deren Ziel Weisheit und Tugend ist 
... Insbesondere die Stoa betont bei dieser Schulung die Beherrschung 
der Gedanken und Triebe und versteht A./skese/ als Enthaltung und Ver- 
zicht ... Eine religiöse Bedeutung erhält die A. vor allem durch PHILO. 
Sie bildet die Voraussetzung des geistlichen Weges zu Kontemplation und 
Gottesschau und ist vor allem Entsagung." 
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The 'athlete' was one trained and one might be an athlete in virtue ..." 
Weiter weist HALE auf die beiden unterschiedlichen Konzepte hin, die sich 
im abendländischen Askesebegriff verbinden. Das eine bewahrt die ursprüng- 
liche Vorstellung von "discipline of the body for some ultimate purpose"; 
das andere geht darüber hinaus: Mißtrauen gegen den Körper als solchen 


führt zu Negierung der Leiblichkeit oder sogar zu Leibfeindlichkeit: "Asce- 


ticism has then as its function not the training but the destroying of the 


body or the negation of its importance." Der indische tapas-Begriff deckt 


sich nur mit der Auffassung, Askese sei "discipline of the body for some 


ultimate purpose", denn tapas ist eine Methode (oder ein Komplex von Metho- 


den), die auf der 'Disziplinierung' des Körpers basiert, weil dies der not- 


wendige Weg der "inneren Erhitzung‘' ist, auf dem die erstrebte magische 


Kraft akkumuliert werden kann. Das selbstquälerische Moment ist dem tapas 


inhärent, weil es essentieller Bestandteil der Methode ist; es stellt kei- 


: 63 ER 5 u 
nen Wert um seiner selbst willen dar. Die religiös (oder sonstwie spiri- 


tuell) motivierte Leibfeindlichkeit des abendländischen Askesebegriffs ist 


64 
für das magisch geprägte tapas-Konzept ohne zentrale Bedeutung. Hierin 
mag man eine weitere Bestätigung dafür sehen, daß dem tapas primär das re- 
ligiös-spirituelle Element fehlt. 


Der Unterschied zwischen indischem tapas- und abendländischem Askesebe- 
griff wird noch deutlicher, wenn man die für das Christentum spezifischen 
Auffassungen heranzieht. Zwar gilt hier wie dort "die asketische Lebenswei- 
se als freiwilliger Verzicht auf grundsätzlich erlaubte Lebenshaltungen", 


aber nach christlichem Verständnis sind Motiv und Ziel solcher Selbstbe- 


schränkung religiös: "Der Verzicht trägt keinen Wert in sich, er soll zu 


65 
einer höheren Form des religiösen Lebens führen." 


63 Vgl. S. 194-195, 392. 


64 Allenfalls in der Jaratkaru-Erzählung könnte im Ansatz die Vorstellung 


vorliegen, daß der Körper als etwas 'Schreckliches' vernichtet/'redu- 
ziert' werden müsse (vgl. S. 41); andererseits aber will Jaratkäru als 
ürdhvaretas mitsamt dem Körper und seinen Kräften ins Jenseits gelangen 
(vgl. S. 48). 


65 Vgl. Frank, S. 1. Vgl. auch Frank, S. 2: "Die vorchristliche Askese 


hatte bereits das Feld asketischer Praxis abgesteckt: Nahrung, Kleidung, 
Erholung, Lebensgenuß, Besitz, Geschlechtsleben." - Vgl. auch die Aus- 
führungen von E. Troeltsch (Frank, S. 69): Im christlichen Sinn- und 
Sprachgebrauch bedeutet das Wort "Askese" "den Bruch mit der Welt, die 
Brechung des natürlichen Trieb- und Bedürfnislebens zugunsten eines 
heiligen gottgeweihten Lebens. Von da an hat sich sein Sinn schließlich 
ausgeweitet zu jeder Brechung des natürlichen Lebens ... /Aske- 
se bedeutet schließlich/ allen Kampf gegen Fleisch und Blut, die selbst- 


- 202 - 


Gemeinsamkeiten haben der abendländische Askesebegriff und der indische 
tapas-Begriff also nur im Hinblick auf recht allgemeine Vorstellungen: 
- Auch tapas ist mit körperlicher und geistiger Disziplinierung verbunden. 
= Auch tapas ist "ein freiwilliger Verzicht auf grundsätzlich erlaubte 

Lebenshaltungen". 
In anderen, wesentlichen Punkten unterscheiden sie sich jedoch erheblich, 
und hier kommt besonders zum Tragen, daß dem tapas-Konzept ein religiöses 
Element primär nicht inhärent ist: 

Der taptacne tapasvin ist primär keineswegs ein "athlete in virtue", 
und er strebt das auch gar nicht an. Sein Motiv und sein Ziel sind primär 


weder 'religiös' (wenn unter diesem Begriff in irgendeiner Form "absorp- 
tion into coare”? verstanden werden soll) noch haben sie Bezug zur Eihar.°® 
Im Gegensatz zum christlichen Mönch ist dem 'epischen' Asketen seine Askese 
durchaus ein "Wert für sich": seine Askese ist nicht Ver, tapas 


70 
zu begehen, bedeutet in erster Linie, Macht zu erwerben, und diese Macht 


verzichtende Demut, die gewollte Armut, die sexuelle Enthaltsamkeit, 
das steigende und verinnerlichte Sündenbewußtsein, die Kulturvernei- 
nung, die Weltflucht, die Abtötung der Sinne ..." 


66 Dieses Wort soll der Einfachheit halber den Asketen in den erzählenden 
Partien des MBh bezeichnen. 


67 Vgl. ERE, Bd. 2, S. 65. 


68 Vgl. S. 187, 214. 
Vgl. Schweitzer: "Die Ethik verlangt von dem Menschen, daß er an der 
Welt und an dem, was in ihr vorgeht, Anteil nehme. Sie enthält überdies 
eine elementare Nötigung zur Tat." (S. 6-7). Auf das "Überethische" (S. 
32) der brahmanischen Weltanschauung weist Schweitzer immer wieder hin; 
er formuliert: "... die Brahmanen ... kennen nur ein über Gut und Böse 
erhabenes Nicht-Tun, nicht aber ein derartiges Tun." (S. 33). Schweitzer 
gebraucht das Wort von der "nicht-tätigen Ethik", die "in der Gesinnung 
der Haßlosigkeit und Gütigkeit”, im "Unterlassen von allem Vernichten 
und Schädigen lebender Wesen” und im "Verzicht auf jedes lieblose und 
mitleidslose Handeln" zutage tritt; sie hört aber da auf, wo die "täti- 
ge Liebe” beginnt, die Schweitzer als "Nötigung zur Tat" (S. 7) oder 
"Tat-Ethik" (z.B. S. 85) charakterisiert. Mit diesen Worten hat Schweit- 
zer das Ideal sarvahitabhüte ram umschrieben, das aber für den tapasvin, 
der durch tapas Macht erwerben will, viel weniger zentral zu sein 
scheint als für einen Asketen, der der Welt wirklich entsagt. 


69 vgl. Rüping, Hacker-Nachruf, S. 5: Hacker zufolge fällt im indischen 
Denken das Zweckfreie mit dem Zwecklosen und Sinnlosen zusammen. 


70 Hacker (zitiert auf S. 198); vgl. auch Rüping, S. 84: "Im Erwerb derar- 
tiger, magischer, übernormaler Macht besteht das hauptsächliche Ziel 
des Tapas ..." 
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ist beliebig verwendbar und wird in der Tat zu den unterschiedlichsten 
Zwecken eingesetzt. tapas ist beispielsweise ein Mittel zum Zweck, Söhne, 
(gute oder bessere) "andere" (d.h. jenseitige) Welten, Wissen, Unbesiegbar- 
keit oder Weltherrschaft zu erlangen. Beim Zweck liegt die grundsätzliche 
Andersartigkeit des tapas - nicht nur im Vergleich zur abendländischen As- 
kese, sondern auch im Vergleich zu anderen indischen, asketisch-geprägten 
Lebensformen wie etwa dem samnyasa. In der BAU (4.4.22) heißt es z.B.: 

"... das Streben nach Söhnen ist dasselbe wie das Streben nach Besitz, das 
Streben nach Besitz ist dasselbe wie das Streben nach (jenseitigen) Welten. 
Beides ist nur Streben,” In ähnlicher Weise sagt SPROCKHOFF von Yäjfia- 
valkya (BAU 3.8.10): "Er weiß, daß man nicht durch vieltausendjährige Ka- 
steiung allein (...), sondern nur durch Erkenntnis des Brahman ... zur Er- 
lösung gelangt. Er hat alle Begierden und Leidenschaften und die davon 
nicht wesentlich verschiedene Himmelssehnsucht - 'Verlangen nach einer (an- 
deren) Welt' (lokaisanäa) genannt - dsasyundin.e > 

Überdies führt der 'epische' tapasvin im Gegensatz zum christlichen 
Mönch kein "gottgeweihtes Leben"; er begeht keine "Weltflucht"; er "verin- 
nerlicht" nicht sein "Sündenbewußtsein" - der tapasvin versucht nicht, ein 
'besserer' Mensch zu werden: Er versucht, ein mächtigerer 
Mensch zu werden. Von einer (schon per definitionem sekundären) 'Ethisie- 
rung' des tapas-Begriffs kann m.E. jedenfalls im Hinblick auf die erzählen- 
den Partien des Epos noch keine Rede sein; selbst wenn einmal ein Ansatz 
dazu erkennbar ist, wird dieser gedanklich nicht weitergeführt. ” 

Und wer wollte von einem "religiösen! Element sprechen, selbst da, wo 
sich der Asket mit seiner tapas-Übung direkt einem Gott zuwendet - um die- 
sen "günstig zu Stimmen", "geneigt zu machen" oder "zufriedenzustellen" 
(tosayati, ärädhayati etc.), wie es genannt wird - „ wenn es sich in Wirk- 
lichkeit darum handelt, den Gott mit Hilfe von tapas zu zwingen, einen 
Wunsch zu erfüllen?” Denn die Götter sind zwar selbst Träger von Macht, 


aber auch sie ihrerseits sind - wie alles andere im Universum - wiederum 


71 Rüping, S. 88. 
72 Sprockhoff, Samnyäsa, S. 291. 


73 Beispielsweise kritisiert Jamika die Verfluchung des Königs durch Srh- 
gin nicht aus ethischen Gründen, sondern gewissermaßen aus "Nützlich- 
keiterwägungen': Die Asketen, so führt Samika aus, brauchen und erhal- 
ten vom König Schutz und schulden ihm etwas dafür (vgl. S. 3), 


74 Vgl. S. 95, 182, 211-212. - Vgl. auch Hacker, KS (Magie), S. 429: "Es 
ist ... entschlossener. Wille, die Macht der Gottheit selber den eigenen 
Begierden zu unterwerfen." 
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von den über ihnen waltenden Mächten abhängig. 


5. tapas, yoga, samnyäsa 


In den erzählenden epischen Partien kommen tapas-, yoga- und samnyäsa-Ele- 
mente in der Regel nicht in 'reiner'.Form vor, das heißt, es ist oft ohne 
umfassende Textanalyse nicht zu entscheiden, ob ein Begriff in seiner ter- 
minologisch engen Bedeutung verwendet wird bzw. welche spezifischen Vor- 


stellungen mit ihm verbunden En Rs 


Zu yoga-Elementen führt z.B. RÜPING aus: "Wir haben in dem Worte samähita 
/"konzentriert", aus BAU 4.4.22 £.7 den frühesten Beleg jenes Begriffes der 
Konzentration bzw. Versenkung, des samädhi, der einen Zentralbegriff des 
Yoga darstellt. Gerade an dieser ältesten Stelle ist nun aber dieser yoga- 
artige Weg ... deutlich etwas von der Askese durchaus Verschiedenes ... Man 
darf hierin wohl eine Bestätigung dafür sehen, daß der Yoga in seinem Ur- 
sprung von der Askese, dem Tapas, unabhängig ist ... Hopkins bemerkt ..., 
daß in bestimmten Schichten des Mahäbhärata die Ausdrücke tapas und yoga 
synonym verwendet werden. Aber es handelt sich dabei meist um ausgesproche- 
ne Tapas-Praktiken, die mit dem Terminus yoga belegt werden." ° 

Außerdem enthalten SPROCKHOFFs einleitende Bemerkungen zu seiner Unter- 
suchung über die Samnyäsa-Upanischaden nützliche Begriffsabgrenzungen, da 
sie die allgemeinsten relevanten Charakteristika von tapas, yoga und 


samnyäsa zu umreißen suchen: 


75 vgl. S. 206. 


76 Vgl. Rüping, S. 89. Vgl. auch A. 79. 
Einige Beispiele: 1.114.20, samädhinä (so begeht Pändu tapas, um Indra 
"gnädig zu stimmen"; vgl. A. 150 (182)); 3.3.11, tapoyogasamädhisthair 
(so retten Könige ihre Untertanen, vgl. S. 264); 3.111.19, svadhyäyavan 
vrttasamädhiyukto (zur Charakterisierung von Vibhändaka, dem Vater von 
Reyasrnga); 3.259.16, paflcägnih susamähitah (Rävanas Askese, vgl. A. 
116 (262) und S. 248-249, 257). 
Wie schwierig eine Trennung von tapas- und yoga-Elementen ist, kann man 
z.B. besonders gut am Vers 3.3.14 ersehen, zumal dort im Kontext auch 
von Opfer und Reinigung die Rede ist (vgl. S. 263-265). 
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tapas, so SPROCKHOFF, "ist Askese im eigentlichen Sinne strenger Morti- 
fikation"”, und aus tapas resultiert tejas, das "als Kraft und Macht 
77 
wirkt" . An anderer Stelle bemerkt er dazu: "/tapas/ ... ist die Betäti- 


gung des Wunsches, die Welten im magischer Weise zu beherrschen, nicht die 


des Gedankens, von ihnen lassen 


Während tapas "immer auf die Durchsetzung eines bestimmten Willens 
zielt", ist yoga im Unterschied dazu nach FRAUWALLNER, den SPROCKHOFF zu- 
stimmend zitiert, "keine Lehre, sondern eine Methode”, die durch systemati- 


sche Schulung von Körper und Geist "auf dem Wege innerer Sammlung erlösende 


Erkenntnis oder die Erlösung selbst" anstrebt; "die verschiedenen Arten der 


sind notwendigerweise mit Enthaltsamkeiten ... verbunden", 
fügt SPROCKHOFF hinzu. ® 


Schulung ... 


77 Vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 1-2. 


78 Vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 290-291. 


79 Vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 2. An derselben Stelle weist er gleich- 


zeitig darauf hin, daß "yoga nicht dem Tapas, wohl aber asketische 
Übungen wie das Tapas dem Yoga untergeordnet sind", (Diese Bemerkung 
erhellt seine auf derselben Seite gemachte Feststellung: "Ein direkter 
Zusammenhang zwischen ihr /d.h. der Askese, dem tapas/ und dem Yoga be- 
steht nicht.") Dazu merkt Wezler, Vivarana (S. 39-40, Anm. 47), an: 

"... the concept of tapas explained ... by the Bhäsyakära is palpably 
different from that found in non-Yoga material (the Epics, etc.): The 
Yoga concept of tapas - except for the two °maunas and perhaps also for 
the vratäni which do not, however, really form part of the (magical) 
tapas, practices and the corresponding asceticism - obviously does not 
comprise the (otherwise central) idea of deliberate self-mortification 
by consciously undergoing different kinds of physical hardship, imposed 
upon oneself by oneself; tapas as understood by the Bhäsyakära consists 
rather in bearing ... the discomfort and pain everybody has to expe- 
rience due to the conditions of his physical environment and to the bio- 
logical nature of his organism. In view of his peculiar Yoga concept of 
tapas it does not suffice to state that 'Yoga nicht dem Tapas, wohl 


aber asketische Übungen wie das Tapas dem Yoga untergeordnet sind' 
(... Sprockhoff ...)." 


Ein spezifisches Yoga-Konzept des tapas wird z.B. auch in Patahjalis 


Yoga-Sütra erkennbar: in 2.32 z.B. ist tapas einer der fünf niyamas 
(vgl. auch Yoga-Sütra 2.1 und 2.43). 


Es scheint in der Tat immer wahrscheinlicher, daß yoga und tapas nicht 
in Abhängigkeit voneinander entstanden sind. Es wäre daher für Untersu- 
chungen zweckdienlich, von einer wechselseitigen Beeinflussung zwischen 
tapas und yoga auszugehen, wie es 2Z.B. Rüping tut (vgl. Zitat auf S. 

204). Offenbar können alle bekannten Methoden, die die Wirksamkeit des 
tapas zu steigern geeignet sind, vom tapasvin auch angewendet werden, 

wobei die Wahl der Mittel letzten Endes vom Individuum selbst abhängen 


könnte; insofern kämen für den tapasvin auch yoga-Praktiken in Frage, 
nicht nur tapas-Praktiken für einen yogin. 


- 206 - 


samnyasa charakterisiert SPROCKHOFF als den Akt der Entsagung. 
Dazu erläutert er: "Die Entsagung bestimmt eine gewisse Lebensweise gänz- 
lich, und zwar derart, daß Askese nicht 'betrieben' wird, sondern daß das 
Leben selbst Askese Ber Verzicht und Entsagung sind im Idealfall also 
so selbstverständliche Elemente der Lebensführung, daß sie nicht mehr be- 
wußt reflektiert werden. 

Da, wie eingangs erwähnt, yoga- und samnyäasa-Elemente in den erzählenden 
epischen Partien nicht in 'reiner' Form vorkommen, müssen Begriffe, die auf 
yoga- oder samnyasa-Vorstellungen hinweisen - beispielsweise samadhi oder 
moksa - von Fall zu Fall unter sorgfältiger Berücksichtigung des ge- 
samten Kontextes untersucht werden. Für die epischen Erzähler/Ver- 
fasser war es offensichtlich selbstverständlich, yoga neben tapas zu ver- 
wenden; so wird z.B. Vyäsa, sozusagen in einem Atemzug, als mahayogi, mahän 
rsih und tapasvi Bezkiehnel”, wobei erst aus dem Textzusammenhang hervor- 
geht, daß für den Erzähler/Verfasser das Merkmal tapas das Entscheidende 
ist. Oder beispielsweise ergibt sich für den Ausdruck moksa, daß darunter 
häufig nur ein Freiwerden, eine Befreiung etwa von "Leidenschaften", von 
"/dieser/ Welt" (mit dem Ziel der Erlangung anderer Welten) oder "aus der 
Hölle" verstanden wird: ein Freiwerden, das mit einem wirklichen Erlösungs- 
gedanken noch wenig zu tun hat, wie ihn z.B. SPROCKHOFF für yoga und für 
samnyäasa gleichermaßen für zentral Be 

Schon diese wenigen Beispiele veranschaulichen, wie wichtig es ist, 


strikt darauf zu achten, wenn tapas-, yoga- und samnyäsa-Elemente nebenein- 


80 vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 288, a.a.O. auch: "Ein Samnyäsin 'stirbt' 
nicht; er 'vollendet' ... Wer nach vedischen Upanisads /damit meint 
Sprockhoff die 14 sogenannten Major Upanisads/ "im "Walde" Askese übt", 
ist ... in Wirklichkeit derjenige, der außerhalb des Dorfes 'im Dschun- 
gel Kasteiung treibt': er übt Tapas, nicht Samnyäsa." 


81 Dasselbe ließe sich aber auch über das tapas sagen. - Zu samnyäsa vgl. 
im übrigen auch Dumont, bes. S. 42-46. 

82 Vgl. 1.99.13-15. 

83 Vgl. S. 146-147, bes. A. 14 (147). 


84 Vgl. Sprockhoff, Samnyäsa, S. 2-3: "Da der Samnyäsa (wie der Yoga) 
prinzipiell auf Erlösung ausgerichtet ist, diese aber nicht im Bezugs- 
system des weltlichen Lebens erreicht werden kann, ist die Entsagung 
eine entsprechende totale Absage an die verfügbare, die "gegebene’ 


Welt." 
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ander in einem Text vorkommen, 


- welche Prioritäten der Text selbst erkennen läßt, das heißt, welcher Be- 
griff welchem anderen untergeordnet oder eingeordnet wire”, und 
- die Interpretation streng auf das zu beschränken, was der Text wirklich 


aussagt, das heißt, kein historisch jüngeres Gedankengut hineinzutragen. 


6. tapas und Magie 


Die Qualität der durch tapas erworbenen Macht wird gewöhnlich von den In- 
; 86 _. 
terpreten als "magisch" gekennzeichnet. Für den Begriff "Magie/magisch" 


gibt es jedoch bis zum heutigen Tage keine allgemein akzeptierte Defini- 


tion. 


Einen guten Überblick über den heutigen Stand der Diskussion bietet der 
Sammelband "Magie und Religion", den PETZOLDT 1978 herausgegeben hat, Diese 
Sammlung enthält Beiträge von namhaften europäischen und amerikanischen 
Forschern und umfaßt den relevanten Zeitraum vor der Jahrhundertwende bis 
hin zur Gegenwart, da häufig auch auf ältere Arbeiten (beispielsweise die 
von TYLOR, FRAZER, MARETT oder DURKHEIM) Bezug genommen ira,” Eine nütz- 
liche Ergänzung hierzu stellen die ERE©® und die Abhandlungen von MAUSS 
dar. Dabei zeigt sich, daß bis heute umstritten ist, was unter "Magie" 


eigentlich verstanden werden soll. 


85 Hacker prägte hierfür den Begriff "Inklusivismus", den er in seinem 
gleichnamigen Aufsatz erläutert (vgl. Oberhammer, S. 11-28; dort auch 
Diskussionsbeiträge zum Inklusivismus-Begriff von Halbfass, Oberhammer 
und Wezler); vgl. auch Hacker, KS, S. 386-387. 


86 Vgl. z.B. Hacker, KS (Magie), S. 428-429; Rüping (zitiert auf S. 187); 
Sprockhoff, Samnyasa (zitiert auf S. 205). 
Witzel (zitiert in A. 25) ist einer der wenigen, der den Magie-Begriff 
für seine Arbeit ausdrücklich einengt: Er bezieht sich hierfür auf M. 
Marwick "Witchcraft and Sorcery", 1975 (vgl. Witzel, S. 5). 


87 Das Buch enthält auch neben den vielen in den Beiträgen verstreuten 


Literaturhinweisen eine ausführliche "Auswahlbibliographie" (vgl. 
Petzoldt, S. 421-436). 


88 Vgl. ERE, Bd. 8, "Magic (Introductory, Buddhist, Vedic, Indian)" und 
"Mana"; da magische Vorstellungen aber auch in anderen Bereichen vor- 
kommen, vgl. auch ERE, Bd. 4, "Divination (Introductory, Indian, Ve- 
dic)"; Bd. 6, "Holiness (General)"; Bd. 8, "Miracles"; Bd. 10, "Purifi- 
cation (Introductory)". (Zur ERE bemerkt im übrigen J. Prytz Johansen 
im "Handbuch der Religionsgeschichte" /Göttingen 1971-75, Bd. 1, S. 
147/ : "Trotz seines Alters noch immer ein nützliches Werk, da viele 
Artikel sehr gründlich sind und auf die Quellen verweisen. Glänzender 
Registerband." Dagegen sagt er an gleicher Stelle von der RGG: "Die 
christlichen Religionen und deren Vorgänger dominieren." ) 
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Magie wird - neben Versuchen, sie von Wissenschaft oder Kunst abzugren- 
zen - vorwiegend von der Dichotomie Religion/Magie her definiert. Dabei ist 
immer die Schwierigkeit erkennbar, daß Grenzlinien zwischen beiden Gebieten 
künstlich aus westlicher Sicht gezogen werden müssen, wobei der Maßstab für 
das 'Normale' (im Gegensatz zum 'Über-Normalen') oft, wie insbesondere M. 
und R. WAX oder PETTERSSON kritisieren, die jüdisch-christliche Religion 
ist. 

Für Magie ergibt sich aus diesen Beiträgen eine Fülle von Charakterisie- 


rungen, von denen im folgenden nur die wichtigsten hervorgehoben werden 


sollen: 


- Übernatürlich/übernormal statt natürlich/normal. 
- Instrumentaler Charakter. 

- Automatische, zwangsläufige Wirksamkeit. 

- Zwingende Kraft des Ritus. 


- Fordern statt unterwerfen/statt verehren/statt versöhnen 
(in bezug auf eine Gottheit). 


- Manipulation statt Bittgebet. 


- Geheim statt öffentlich 
(deswegen oft als schädlich statt als förderlich für die Gemeinschaft 


bewertet). 


- Individuell-egozentrisch statt sozial 
(das heißt geradezu: antisozial statt sozial ”). 


Die älteren Gelehrten (MARETT, FRAZER, DURKHEIM, HARTLAND, MALINOWSKI, 
BERTHOLET, R. OTTO, ZEININGER, VIERKANDT” u.a.) sind zumindest darin 
einig, daß eine Scheidung zwischen Religion und Magie (oder Wissenschaft/ 
Kunst und Magie) vorgenommen werden kann; manche zeitgenössischen Forscher 
(z.B. EHNMARK oder PETTERSSON) halten es dagegen für unmöglich, klare Ab- 
grenzungen vorzunehmen. Wenn aber die Scheidung zwischen Magie und Religi- 
on vertreten wird, dann wird heute als Kriterium gewöhnlich "die Intention 
bzw. die Einstellung des magisch bzw. religiös Handelnden in bezug auf die 


j ; 5 9 1 . 
von ihm in Anspruch genommenen Kräfte" angesehen; allerdings wird auch 


89 Aber z.B. Beth (Petzoldt, S. 32) ordnet auch der Religion diese antiso- 
ziale Komponente zu, und zwar in dem Moment, wo sie esoterisch wird. 


90 Vierkandt (Petzoldt, S. 166) sagt: "Zauberhandlungen sind ursprünglich 
Ausdruck bestimmter Gefühle, Stimmungen und Gesinnungen", er prägt da- 
für das Wort "Ausdruckshandlung" (Petzoldt, S. 192-193). 


91 Vgl. Petzoldt, S. XI (Einleitung). 
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dies z.B. von PETTERSSON mit dem noch nicht widerlegten Argument abgelehnt, 
persönliche, subjektive Gefühle könnten von außen her nicht objektiv un- 


92 
tersucht werden . 


Auf einen anderen Klärungsversuch soll hier einmal näher eingegangen 
werden, da er stellvertretend für viele andere die Schwierigkeiten auf- 
93 . ; SER Kae 
zeigt , mit denen der Versuch, eine klare, allgemein gültige Definition 


von Magie zu erarbeiten, bis heute befrachtet ist: 

M. und R. WAX schlagen, insbesondere in Anlehnung an den Religionswis- 
senschaftler MOWINCKEL, den Gebrauch des Ausdrucks "magische Weltsicht" 
vor; i sie stimmen mit MOWINCKEL überein, daß "Magie am besten nicht als 
Ritus oder als Kult, sondern als eine Weltsicht begriffen wird, die sich 


von der jüdisch-christlichen Religion oder der westlichen Wissenschaft un- 


terscheidet."”> Aber obwohl sie selbst den Ausdruck "magisch" für "mit ir- 


96 
reführenden Nebenbedeutungen belastet" halten, können (oder wollen) sie 
ihn nicht durch einen anderen ersetzen, sondern behalten ihn bei. Sie be- 


stimmen "magisch" nicht näher, als daß sie sagen, "die Dynamik dieser /ma- 
4 
gischen/ Welt ist "Macht! ."? 


In seiner insgesamt zustimmenden Stellungnahme zur Arbeit von M. und R. 


WAX versteht ARMSTRONG dies als Lösungsvorschlag: "Gleichsetzung von Magie 


8 
mit 'Macht'”.? Auch PAULSON stimmt dieser Feststellung zu, sieht aber dar- 


92 Vgl. Petzoldt, S. 319. 


93 Diese Schwierigkeiten hat Useem (Petzoldt, S. 381) klar umrissen, wenn 
sie feststellt, daß "der Begriff von Magie die Orientierung 
derer widerspiegeln muß „die Magie analysieren." 


94 Vgl. Petzoldt, S. 347. 
95 vgl. Petzoldt, S. 353. 


96 vgl. Petzoldt, S. 347; z.B. ist nach christlicher Auffassung Magie/Zau- 
berei eine "unfromme, böse, gotteslästerliche Perversion der Religiosi- 
tät" (Petzoldt, S. 331). 


97 Petzoldt, S. 348. In seiner Einleitung zum Buch (S. XII) sagt Petzoldt 
im übrigen, die "magische Weltsicht' von M. und R. Wax sei auf primiti- 
ve Gesellschaften beschränkt. 


98 Petzoldt, S. 358. - Armstrong zitiert auch aus Max Jammer, Concepts of 
Force, 1957, S. 7: "Was das Konzept der Kraft anbelangt, verstanden im 
ursprünglichen Sinne als Analogie zur menschlichen Willenskraft, zur 
geistigen Einflußnahme oder zur Muskelkraft, so wurde es auf unbelebte 
Objekte projiziert als Macht, die in physikalischen Dingen lebt. - Die 
Idee der Kraft entstand im vorwissenschaftlichen Stadium höchstwahr- 
scheinlich durch das Bewußtwerden unseres Könnens in unseren willkürli- 
chen Handlungen ... Die Übertragung unserer persönlichen Erfahrung auf 
die äußere Umwelt, die für das animistische Stadium des intellektuellen 
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in zugleich auch "das grundlegendste konstituierende Element aller Religio- 
nen". Nach seiner Auffassung schließt "Religion" "Magie" mit ein, so daß 
er die Religion selbst in "magisch" und "nichtmagisch" aufgeteilt wissen 
möchte, mit dem Unterscheidungskriterium, die eine sei vorwiegend zwingen- 
der, die andere vorwiegend sich unterwerfender Natur. 10° 

Die Auffassungen von M. und R. WAX.werden aber auch scharf abgelehnt. So 
kritisiert beispielsweise NORBECK, daß "viele rituelle Akte der 'primiti- 


101 
ven‘! Gesellschaft keinen expliziten Begriff von 'Macht' einschließen", 


In den ethnologisch-religionswissenschaftlichen Beiträgen findet sich 
darüber hinaus auch eine Stimme zu der Vorstellung, daß asketi- 
sche Praktiken etwas mit Magie zu tun haben können; BETH bemerkt dazu 
u.a.: "Fasten, Askese kennt auch die Magie als Hilfsmittel der Zwangsvoll- 
streckung ihrer Wünsche, aber die asketische Haltung geschieht hier nicht 
infolge einer irgendwie gearteten moralischen Erwägung ... /, sondern zur 


2 
Vervollständigung der magischen Riten7.r! 


Aus dieser knappen Übersicht mag einiges von den Schwierigkeiten erkenn- 
bar geworden sein, die dazu geführt haben, daß es bis heute keine allgemein 


akzeptierte Definition von "Magie/magisch" gibt. Um so nötiger erscheint es 


Wachstums der Menschheit charakteristisch ist, führte zu ... Vorstel- 
lungen von 'Macht' .„.." (vgl. Petzoldt, S. 359-360). 


99 Petzoldt, S. 373. 
100 Petzoldt, S. 372. 
101 Petzoldt, S. 370. 
102 Petzoldt, S. 33; a.a.O. stellt Beth (im Jahre 1914) noch folgendes 


fest: "Religion ist ... ehrfurchtsvolle Anerkennung einer Macht ..., 
Beugung unter ... höhere Macht ... Die Religion ... sucht Erbarmen. 


Magie dagegen besteht in Operationen zu dem Zweck, egoistisch geartete 
Wünsche, deren Erfüllung gebieterisch gefordert wird, durchzudrücken. 
Zur Religion kommt allemal ... das ethische Element ..." (Zu "Ethik" 
vgl. im übrigen A. 68.) - Gehlen (Petzoldt, S. 301) spricht auch vom 
Stabilisierungseffekt bei ekstatisch-emotional-sensiblen Zuständen 
durch Askese. 


Eine tapas-Übung zum Erwerb eines magischen Wissens/Zaubers (maya/ 
vidya) wird z.B. in 1.158.25-40 beschrieben (vgl. $. 256); zu brähmi 
mäayä bzw. asuri mäyä vgl. 1.71.43; zu mayä vgl. 1.189.35-40; 1.218.10; 
zu abhicara vgl. 3.196.16; 1.104.4-5; zu mantra vgl. 1.104.4-5; 
3.144.16-17; zu brahman vgl. 3.38.10; zu krtyä vgl. 3.124.18-19. 
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daher festzuhalten, was in dieser Arbeit gemeint ist, wenn tapas als "ma- 


gisch" bezeichnet wird: "Magie" soll verstanden werden als Erwerb und Ge- 


brauch einer übernormalen 


r zwangsläufig 


wirksamen Macht; in diesem Sinne gilt - in Anlehnung an die Ge- 


samtheit der auf S. 208 aufgeführten Charakteristika - für tapas: 


- 


Die tapas-Übung hat instrumentalen Charakter; sie ist das Mittel, 
um ausschließlich durch eigene Anstrengungen einen bestimmten Zweck, 


nämlich Machterwerb, zu erreichen, Sie wird mit der Intention unternom- 


men, Macht zu erwerben, 


Die durch die tapas-Übung erworbene magische Macht (ebenfalls oft tapas, 
aber auch prabhava, virya, bala, tejas are genannt) ist von zwangs- 
läufiger Wirksamkeit; insofern kann man die tapas-Übung als 'zwingenden ! 
Vorgang bezeichnen. 

Die Macht wird nach menschlichem Verständnis meistens als "wunderbar" 
empfunden, das heißt, sie reicht über das Normale, Natürliche und Er- 
klärliche hinaus. Die Taten, die solcher Macht entspringen, werden daher 
häufig als adbhuta (0.ä.) bezeichnet; Kenntnisse/Wissen/Einsichten auf- 
grund dieser Macht werden ebenso häufig als divya (seltener, aber um so 


2 = : Be 4 
bezeichnender, als atimänusa oder atindriya) ahsraktapisiere. 


Der tapas-Übende hat zur Macht, die er erwerben will oder schon erworben 
hat, die Einstellung des Zwingens/Forderns: Die Macht ist für ihn eine 
universale, allgemein gültige Größe, von der z.B. auch die Götter abhän- 
gig sind. Daher nähert er sich den Göttern nicht primär in unterwürfiger 
Haltung (obwohl er sie als Mächtige durchaus mit dem ihnen gebührenden 
Respekt behandelt); er richtet keine eigentlichen Bit t gebete an 
sie (der Lobpreis, den er ihnen darbringt, ist kein Bittgebet; abgesehen 


vom Effekt als Schmeichelrede, müßte man ihn auch im Rahmen einer satya- 


kriyä sehen); er weiß, daß seine eigene tapas-Macht die Götter 


103 


zwingt ‚ seine Wünsche zu erfüllen. Wenn sie ihm zu verstehen ge- 
ben, daß die von ihm akkumulierte Macht dafür nicht ausreicht, verstärkt 


er in aller Regel seine tapas-Anstrengungen, und zwar so lange, bis sie 


vgl. S. 190, 219. 


104 Vgl. z.B. zu divya 1.39.19; 1.93.30; 1.189.35; 3.8.22; 3.156.4; zu 


atindriya 1.100.8; zu atimänusa 3.12.2; 3.85.12; 5.187.18; 1.190.14 
(atitamäanusa). 


105 vgl. a. 121. 


106 


107 
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(wie es dann gewöhnlich heißt) "zufriedengestellt"” sind. Insofern ist 
tapas, selbst wenn man sich damit direkt einem Gott zuwendet und selbst 


wenn diese Tätigkeit ausdrücklich als aradhayati oder togayati (u.ä.) 


’ R FR i sy 106 
bezeichnet wird, primär nicht religiöser Natur. 


Die Dichotomie "geheim/öffentlich" gilt für tapas nur in folgendem Sin- 
ne, der nicht schon primär die Konnotation "schädlich" enthält: tapas- 
Übungen finden vorzugsweise in Wäldern statt, an Flußufern, in den Ber- 
se diese Plätze sind bekannt und können also nicht "geheim! sein; 
aber die 'Öffentlichkeit' wird doch wieder weitgehend ausgeschlossen, 


weil die Plätze oft fern menschlicher Siedlungen liegen oder nur schwer 


Als "religiös" verstehe ich also eine Haltung der bedingungslosen Un- 
terwerfung, bei der man sich der Gnade und dem Wohlwollen einer Gott- 
heit anheim gibt. Mit dieser Einstellung wäre das anbetende, lobprei- 
sende und bittende Gebet das adäquate Mittel, eine Gottheit "zufrie- 
denzustellen". 

vgl. hierzu Hacker, KS (Magie), S. 429: "Es liegt hier also ein Kom- 
promiß vor zwischen einem gewissen Glauben an eine persönliche, jen- 
seitige Macht und dem Ausgeliefertsein an die absolute Allmacht unper- 
sönlicher Kräfte ... Wenn es im Hindu-Mythus Wunschgewährungen gibt, 
die ... eine Gunsterweisung sind, indem ein Gott ... einen Niedriger- 
stehenden begnaden will ... - so ist das eine Erhebung der magischen 
Praxis in die Sphäre einer Gnadenreligion. Vorherrschend sind im My- 
thus die Fälle, wo die Wunschgewährung erzwungen wird ... Es ist ... 
entschlossener Wille, die Macht der Gottheit selber den eigenen Be- 
gierden zu unterwerfen ... - ... daß der Gott ... sich widerspruchslos 
ausliefert - immer unter dem Vorwand, er sei durch die Askese „.. 'zu- 
friedengestellt' - , zeigt, daß ... die unpersönliche Macht, die durch 
die Askese einerseits und durch die Wunschgewährung andererseits in 
Bewegung gesetzt wird, stärker ist als die Macht göttlicher Personen." 


Religion und Magie überschneiden sich bei Handlungen, die mit einer 
"um Gunst werbenden' Tätigkeit zusammenhängen, wie dies bei Verben wie 
tosayati, ärädhayati etc. zum Ausdruck kommt; aber der magische Aspekt 
einer solchen Handlung läßt sich daran messen, wieweit man letztlich - 
trotz der vorgenannten Verben - ohne jeden Gunst- oder Gnadenbeweis 
auskomnt; das heißt auch, daß der magisch wissende Mensch sich nicht 
aus einer gläubigen oder frommen Gesinnung heraus den Göttern zuzuwen- 
den braucht. 

Vgl. auch S. 203; vgl. auch Hara (Buch), S. 193 ff. 


Schon in den vorangestellten Einzelanalysen finden sich Beispiele, 
vgl. aber bes. S. 303, 325-327. 
Vgl. auch Sprockhoff, Samnyäsa, S. 290. 
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zugänglich sina.0® Der Asket kann sein tapas aber auch dann weiter 
durchführen, wenn er beobachtet ie Wenn auch die "magische Ge- 
fährlichkeit" für die Wahl des Ortes mitbestimmend gewesen sein mag, 
so scheint doch die Abgeschiedenheit des Ortes vor allem damit zusammen- 
zuhängen, daß hier die tapas-Übung mit großer Wahrscheinlichkeit ohne 
Störung oder Ablenkung von außen mit der erforderlichen Konzentration 


durchgeführt werden kann. 


Die Gesellschaft verurteilt das Praktizieren von tapas nicht, im Gegen- 
teil, tapas-Ausüben ist mit hohem Sozialprestige verbunden. Grundsätzlich 


A 11 
sind tapas-Übungen also erlaubte Praktiken." 


- tapas-Übungen werden (mit dem im Hinduismus weit verbreiteten Solipsismus) 
. . .. : ._112 j 

mit der Absicht unternommen, für sich allein Macht zu erwerben. Die 

erworbene Macht wird daher auch primär für individuell-egozentrische/ego- 


istische (nicht für altruistische) Ziele eingesetzt; das schließt aber 


nicht aus, daß der tapasvin Taten begehen kann ‚ von denen auch 
andere profitieren; tapas ist also nicht notwendigerweise per se anti- 


sozial. Es richtet sich auch nicht primär gegen andere; die latente Reiz- 


barkeit des Asketen führt aber dazu, daß er bei Provokation seine tapas- 


108 Die abgelegenen Orte sind - wenigstens zum Teil - nur mit Schwierig- 
keiten oder unter Fährnissen zu erreichen; das wird z.B. impliziert, 
wenn ein Ort als durgata (o.ä.) charakterisiert wird (vgl. z.B. 
1.111.6-9; 2.70.16; 3.141.11, vgl. auch S. 324, A. 518 (326)). 

Im übrigen sollte man nicht übersehen, daß schon die Mühe, die es ko- 
stet, einen solchen schwer zugänglichen Ort zu erreichen, als eine Art 
von tapas-Anstrengung gewertet werden kann; das ist z.B. bei Päandu der 
Fall, der offenbar schon wegen seiner Wanderung zum Himavant als täpasa 
bezeichnet wird (vgl. 1.110.42-45, A. 115 (176)). - Hinzu kommt, daß 
der Wald, insbesondere zur Nachtzeit, als ein gefährlicher Ort für den 
Menschen gilt, vgl. z.B. 1.158.7 ff. (ähnlich 1.159.1-2, 11); 3.12.4-5. 


109 vgl. z.B. 3.158.52 (S. 99). 


110 Vgl. Thieme zum Studium der Upanisad- bzw. Aranyaka-Texte (Upanisad, 
S. 89-90). 


111 Das Begehen von tapas ist aber offensichtlich nicht jedem Mitglied der 
Gesellschaft freigestellt; zum typischen Personenkreis, der zur Aus- 
übung von tapas berechtigt und fähig ist, vgl. S. 224-226. 


112 Auch Yavakri ist keine wirkliche Ausnahme, vgl. S. 127. 


113 Das trifft z.B. auf Agastya zu, vgl. S. 88. 
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Macht im Zorn gegen andere einsetzen kann (die Reizschwelle ist individu- 
ell verschieden und scheint, ganz wie bei "gewöhnlichen! Menschen, z.B. 


von Charakter und Temperament abzuhängen). 


115 6 
- tapas ist "moralfrei: amoralisch, anethisch" ‚ "ethisch neutrale. 


117 
oder "überethisch" P 
7. tapas, satya, brahman 


Die durch die verschiedensten mühevollen asketischen Übungen erworbene 
tapas-Macht ist Eugen beliebig einsetzbar. HACKER unterscheidet "vier Ar- 
ten von Magie": "Drei von ihnen bedienen sich allein des Mediums des Wor- 
tes: die Wunschgewährung, der Fluch und der Wahrheitszauber. Außerdem ... 
die Magie der Askese."! > Diese strenge Trennung wird den verschiedenen 
Aspekten der tapas-Macht jedoch nicht ganz gerecht, denn der tapasvin ver- 
fügt auch über die 'Macht des Wortes': Er kann u.a. Wünsche gewähren oder 
Flüche und andere, sich bewahrheitende Worte - auch konstruktiver Art, etwa 
in Form von Prophezeiungen - aussprechen, was, wenn man es so nennen will, 
auch ein 'Wahrheitszauber' ist. 

Das gemeinsame Medium Wort, das nach HACKER für die drei ersten Arten 
von Magie charakteristisch ist, ist letztlich so wirksam, weil ihm eine 


120 
Macht innewohnt, Bewahrheitungen hervorzurufen. So ist belegt, daß auch 


114 Maßvolles Verhalten auch im Zorn ist daher eher das Merkmal eines sei- 
ner Selbst sicheren, 'reifen' Menschen (vgl. Agastya (S. 100-101) oder 
$amika (S. 12-13, 21-22) mit $ragin (S. 18, 24-25)/Pariksit (S.12,21) - 
ebenso wie das Bewußtsein von der eigenen Macht eher den ungefestigten 
Menschen zu Überheblichkeit/Arroganz/Übermut verführt (vgl. $ragin (S. 
24), Medhävin (A. 60 (129)), Yavakri (S. 129-130). 


115 Mit dieser Formulierung charakterisiert W. Hellpach die "Magie als 
solche, als Inbegriff der zauberischen Praktiken", vgl. Petzoldt, S. 
255. 


116 Rüping, S. 82. 

117 Schweitzer (bereits zitiert in A. 69). 

118 Sie hat offensichtlich Grenzen, vgl. S. 400. 
119 Hacker, KS (Magie), S. 428. 


120 Das sagt Hacker auch selbst (KS (Magie), S. 431): "Es ist wahrschein- 
lich, daß der Respekt vor der Wahrheit als einer in wahren Aussprüchen 
enthaltenen, aber auch unabhängig davon existierenden, unwiderstehlich 
wirksamen unpersönlichen Kraftsubstanz auch der Vorstellung von dem 
Mechanismus der Wunschgewährung und des Fluches zugrundeliegt," 


2135. 


dann jemand eine satyakriyä durchführen kann, der zuvor nicht ausdrück- 
lich aus der Askese Macht gewonnen Be aber andererseits schließt tapas 
auch satya mit ein: Der Asket fühlt sich durch und durch der Wahrheit ver- 
pflichtet, wie immer wieder bezeugt ist, z.B. hütet er sich stets davor, 
auch nur im Scherz eine Unwahrheit Sussusnrechen: > Der Asket 'benutzt' 
allerdings primär nicht die Wahrheit als Zauber: Er bezieht seine Macht, 
Übernormales zu bewirken, vielmehr aus seiner Askese. 


Die Fähigkeit zu schöpferischer, zwangsläufig wirksamer Formulierung - 


121 Zu satyakriyä vgl. z.B. Thieme, KS (Brahman), S. 117-120 (hier zitiert 
in A. 124), sowie Thieme, KS (Agastya), S. 203 bzw. 210 £f. - Thieme 
modifiziert H. Lüders' Aussage, daß das Aussprechen der Wahrheit eine 
Wirkung in der materiellen Welt hat, wobei die magische Wirkung auf 
dem Wahrheitsgehalt beruht, dahingehend, daß 
a) es sich um 'bestimmte' Wahrheiten (*) handeln muß, und zwar um sol- 

che, die gewissermaßen nur durch ein Wunder (nicht durch Augen- 
schein, Vernunft oder Zeugen) bestätigt werden können; 

b) diese Wahrheiten nicht in beliebiger Form, sondern in dichterisch 
geformter und feierlicher Rede ausgesprochen (oder noch verstär- 
kend: gesungen) werden müssen, um die gewünschte Wirkung hervorzu- 
rufen. 

(*) 'Bestimmte' Wahrheiten sind nach Thieme (KS, S. 118): 

- Wahrheiten, die nur dem Sprecher persönlich bekannt sein können (z. 

B. "Ich habe niemals gelogen" oder "So wahr ich Nala liebe"). 

- Wahrheiten von so allgemeinem Sachverhalt, daß sich nicht nachprüfen 
1äßt, ob es nicht doch eine Ausnahme gibt; dabei muß das "'eigentli- 
che Wesen! der Dinge richtig erkannt worden sein (z.B. gehören hier- 
her solche Aussagen, daß alle Tage die Sonne aufgeht oder daß alle 
Bäume aus Holz sind). 

- Wahrheiten, deren Sachverhalt "nur durch höhere, dem Profanen ver- 
schlossene Kenntnis geschaut werden kann" (dazu gehören z.B. alle 
mystischen Identifikationen der Brähmanas). 

Vgl. außerdem Schlingloff, S. 81-85 (mit zahlreichen Beispielen). 


122 vgl. z.B. 3.54.17-20: Damayantis unfreiwillig geführtes entbehrungs- 
volles Leben wird aber implizit als asketische Lebensführung gewertet. 
vgl. S. 27-28. 


123 So wird z.B. rsi Candakausika durch satyadhrti und satyaväc charakte- 
risiert (2.16.24); Agastya wird als satyadharmaparäyana bezeichnet 
(3.94.15); vgl. auch die folgende Aussage, bezogen auf Tärksya Arista- 
nemi, 

3,.182.17: satyam eväbhijanimo nänrte kurmahe manah/ 
svadharmam anutisthämas tasmän mrtyubhayam na nah//. 
Zu svairesu vgl. z.B. 1.38.2; 1.44.11; 1.49.19; 1.107.17 oder 
3.194.20-25 (sehr anschaulich). Zu anrta vgl. z.B. 1.11.8; 1.38.3; 
1.43.28; 1.93.38; 1.182.5; 1.206.22; 1.209.10. Man beachte auch die 
vielen Wortverbindungen mit na...nrsä, na vrthä u.ä. Man beachte auch 
13.10.65. 
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R £ i 24 i . 
recht eigentlich das, was in den Veden brähman genannt wire - ist in ho- 


hem Maße dem tapasvin zu eigen; sie ist ein Teil seiner tapas-Macht. Man 


kann darüber aber auch verfügen, ohne systematisch und über längere Zeit 
hin Askese betrieben zu Haben. 7 

THIEME hat auch darauf hingewiesen, daß ein Wandel von brähman hin zur 
Bedeutung "Formung/ (Wahrheits-)Formulierung” in der Bräahmana-Zeit dazu 
führte, "daß nicht mehr nur der begnadete Dichter, sondern jeder Dichterab- 
kömmling ... und schließlich jeder Angehörige der Priesterklasse überhaupt 


behauptete, das brahman zu besitzen, ein brahmana zu sein, und damit An- 
spruch auf die Macht erhebt, die es verleiht. "12° Im Epos ist die überra- 
gende Stellung der Brahmanen gut belegt; brahman ist zwar zugunsten anderer 
Merkmale wie satya, väc, tapas oder tejas in den Hintergrund getreten, exi- 
Stiert aber daneben weiter als wichtiges Charakteristikum von Brahmanen und 


2 
Asketen, wie sich z.B. im Wort Brain 7 niederschlägt. 


124 Vgl. Thieme, KS (Brahman), S. 120: "... brähman, d.h. die Fähigkeit, 
Wahrheit in magisch kräftiger Weise zu formulieren ..."; S. 119: "Die 
Wahrheit (satyä& oder xrtä), die den Inhalt der Lieder ausmacht, kann 
ihre magische Kraft entfalten, weil sie dichterisch geformt 
ist - also durch das brähman ...”; S. 125: "Die Macht, die dem Prie- 
sterdichter damit gegeben war, wurde ... immer mehr verherrlicht. 
Schließlich wird nicht das rtä oder satyä, sondern das brähman selbst 
als jenes principium omnium angesehen. Man führt es allenfalls noch 
zurück auf das täpas, die asketische Erhitzung, aus der die dichteri- 
sche Formulierung entsteht, und die ihrerseits an die Stelle des 
täpas, der primordialen Bruthitze, tritt, aus der im RV das rtä und 
satyä geboren werden." 


125 Aber asketische Übungen sind auch wichtig für den vedischen Dichter. 
Thieme sagt dazu (KS, S. 113): "Es /d.h. jedes Lied/ ist das Ergebnis 
«... höchster Konzentration der Gedanken, der die Dichter durch asketi- 
sche Übungen, und einer gewissen Beschwingtheit, der sie ... nicht 
selten durch den Genuß von Stimulantien (Soma) nachgeholfen haben." 
(Vgl. auch Thieme, KS, S. 116.) 

Wird deswegen der tapasvin gelegentlich auch als kavi bezeichnet (vgl. 
z.B. 3.97.23; 3.135.9)? - Vgl. auch Thieme, KS, S. 118, wo er sich auf 
H. Lüders' Untersuchungen von rta/satya bezieht: "Ganz zweifellos hat 
er /Lüders/ richtig erkannt, daß die magische Wirkung des vedischen 
Liedes nach der ältesten Auffassung auf seinem 'Wahrheits'-Gehalt be- 
cuht,.” 


126 Thieme, KS, S. 126; hier liegt also ein Bedeutungswandel vor vom Be- 
sonderen hin zum Allgemeineren, wobei sich die "allgemeine! Bedeutung 
im Sprachgebrauch durchgesetzt hat, ohne daß die spezifischen Konnota- 
tionen ganz verloren gegangen wären. 


127 Zu brahmavid vgl. z.B. 1.13.35; 1.36.25; 1.158.10; 1.221.9; 3.181.6. 
Zu brahman vgl. z.B. 3.139.20-22 (S. 137-138); 1.69.25a: ... satyam 
param brahma; 5.39.55ab: tapo balam täpasänam brahma brahmavidäam 


balan. 
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Schon aus diesen kurzen Ausführungen ist zu erkennen, daß Vorstellungen 
von tapas, rta/satya und brahman ideengeschichtlich miteinander verflochten 


sind. LÜDERS stellt ausführlich dar, wie tapas immer mehr Bedeutung erhielt 
und rta/satya verdrängte: "In dem Maße, wie das Wort rtä allmählich ab- 


stirbt, tritt auch die Wahrheit als höchstes Prinzip ... zurück ... Vor al- 


lem macht das Tapas, die Askese, dem Rta den Rang streitig. Alles, was man 


einst durch die Macht des Rta erreichen zu können geglaubt hatte, das ge- 
währte jetzt das Tapas."1?® 


Man wird also wohl eine strenge Trennung, wie HACKER sie mit den "vier 
Arten von Magie" vorschlägt, nicht ohne weiteres durchführen können. 


Wunschgewährung, Fluch, '"Wahrheitszauber' und Askesemacht lassen sich als 


Erscheinungsformen kosmischer Entitäten/Mächte auffassen, die einander in 
Teilbereichen 'überlappen'. Ob sich die Wirksamkeit von tapas, satya und 


brahman auf ein einziges "Urprinzip Macht' zurückführen ließe, das nur des- 


wegen dem Menschen als 'teilbar' erscheint, weil er nicht in der Lage ist, 


Macht in ihrer Gesamtheit gedanklich zu erfassen, sei dahingestellt. In den 


erzählenden epischen Partien jedenfalls steht tapas im Vordergrund, wenn es 


: H: 
um den Erwerb von Macht, also um die Methode, geht. Anderes, wie satya, 


brahman oder auch yajfia, behält daneben weiterhin Gültigkeit. 


128 Lüders, Varuna, II, S. 644; vgl. auch S. 644/Anm. 1, Punkt 1 sowie S. 


645: "Im RV erscheint täpas in dieser Bedeutung [@.h. als Askese/ erst 
... fin? ... 10,190,1 ... /Danach/ ... sind rtä und satyä aus dem 
täpas entstanden; aus ihnen entwickeln sich weiter die kosmischen Er- 
scheinungen; das täpas ist also hier der Urgrund aller Dinge." vgl. 
dazu Lüders, o.c., S. 575, wo er MBh 14,35,32-34 /= Bombay-Ausgabe, 
kritische Ausgabe: 14.35.22-24/ analysiert, eine Stelle, die RV 
10,190,1 sehr ähnlich ist: "Aus der Wahrheit sind die Wesen entstan- 
den, unbewegliche und bewegliche, durch tapas leben diese ... Die 
Wahrheit ist Brahman, die Wahrheit ist Tapas ..." Dazu bemerkt Lüders: 
"In dieser Stelle ist die neue Anschauung, die andere Prinzipien, ins- 
besonders Brahman und Tapas, an die Stelle der Wahrheit gesetzt hat, 
dadurch mit der alten ausgeglichen, daß das Satya mit Brahman und 
Tapas identifiziert wird." L. Alsdorf merkt dazu an (o.c., S. 645): 
"Charakteristisch für eine Zeit, in der eine ganze Anzahl neuer Poten- 
zen mit der Wahrheit in Wettbewerb treten, ohne daß man sich aber 
schon für eine von ihnen als neues Zentralprinzip an Stelle des Rta 
entschieden hätte, sind eine Anzahl von Stellen des AV, wo das Tapas 


in Aufzählungen zusammen mit dem Rta und ... anderen Begriffen er- 
scheint: AV 10,10,33 ...; 11,7,17; 12,5,1 . 


129 "tapas-Macht" ist strenggenommen eine Teilhabe an Macht/Mächten (im 


Sinne von kosmischen Entitäten), die man sich durch tapas sichern 
kann; es sei allerdings darauf hingewiesen, daß in den Texten selbst 
die Vorstellung des 'Teilhabens' nicht greifbar ist. 
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8. Ableitung und Bedeutung des Wortes tejas 


Häufig, wenn von tapas im Sinne von Macht als Askese-Resultat die Rede ist, 
findet sich daneben auch die Charakterisierung des tapasvin als tejasvin. 


Als Primärnomen, abgeleitet von der Wurzel tij, bedeutet tejas "Schärfe", 


im konkreten Bereich etwa die "Schneide" (eines Messers) oder die "Spitze" 


(eines Lichtstrahls/einer Flamme) ; davon ausgehend dann "Glanz, Licht, Feu- 
3 
er, Glut" und - abstrakter - "Kraft" oder "Energie".! g 


VOGEL nennt tejas eine "geheimzinnige magische macht", die bestimmten 
ze)Jas g 


Wesen und Substanzen von Natur aus eigen sei und die sich in wahrnehmbarer 


Form als Feuer, Glut oder Lichtglanz zeige; in den epischen Erzählungen 


fände man die Vorstellung, daß das Volumen von tejas durch asketische Prak- 


tiken gewaltig zunehmen könne. = HACKER äußert sich mehrfach ähnlich: 


"... Tejas haben überragende Personen, vor allem Götter, auch ohne Askese. 
133 


Aber durch Askese kann man diese Eigenschaft erwerben und steigern." 


Oder: "Energie ist Glut ... Wenn man sie seiner Natur nach hat, heißt sie 
i S R . 134 
tejas. Wenn sie durch Askese erworben ist, heißt sie tapas ..." 


In dieser Untersuchung ist tejas in der Regel unübersetzt geblieben. Es 
ließe sich zwar mit "Glut" wiedergeben, wie es etwa RÜPING- oder SPROCK- 
HOFF tut, aber die Frage bliebe bestehen, was denn diese "Glut" im Zusanm- 
menhang mit Askese eigentlich sei. Bei der Interpretation der entsprechen- 


den Kontexte kommt man nämlich, gewissermaßen zwangsläufig, wieder zu Vor- 
137 


stellungen von Kraft oder Macht! °°, wie SPROCKHOFF selbst übrigens auch. 


130 vgl. PW tij/tejas. 

131 vgl. Vogel, S. 4; vgl. auch Vogel, S. 10: Brahmanen und Ksatriyas sind 
Träger von tejas; S. 7: Nach Manu sind die Könige Träger von tejas; 
S. 8: Auch die Götter glänzen vor tejas, vor allem Agni, Sürya und die 
Adityas. 

132 vgl. Vogel, S. 5; vgl. auch Vogel, S. 11: tejas sei durch nichts so 
sehr zu fördern wie durch Askese. 


133 Vgl. Hacker, Prahläda, S. 111. 
134 Vgl. Hacker, KS (Kosmogonie), S. 485 (zitiert auf S. 198). 


135 Vgl. Rüping, S. 83. 

136 Rüping sagt auch (S. 83), daß man tejas nicht einfach als Metapher 
verstehen dürfe. In der Tat gibt es auch im Deutschen Vorstellungen, 
die jetzt nur noch Metaphern sind (z.B. "Glut der Liebe/Leidenschaft", 
“Schärfe des Blickes/der Stimme/des Verstandes", um nur einige geläu- 
fige zu nennen), wobei zu fragen wäre, was sie 'ursprünglich' waren, 
und ob dies Reste gemeinsamer indogermanischer Vorstellungen sind, 
vgl. auch Hacker (s. A. 134). 


137 Sprockhoff, Samnyäsa, S. 1-2 (zitiert auf S. 205). 
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Das Wort tejas kann also als Signalwort für den Begriff Macht aufgefaßt 
werden; als solches weist es auf die 'glutvolle', 'scharfe', wirksame Prä- 
senz von Macht hin, besonders prägnant z.B. im Bahuvrihi-Kompositum tigma- 
tejas'e. Es wurde schon erwähnt, daß häufig im Zusammenhang mit tapas- 
Macht neben tejas die Ausdrücke bala, virya und prabhäva!”» verwendet wer- 
den (vgl. S. 190); weniger häufig, aber durchaus nicht selten, kommen die 
Wörter varcas und ojas vor. Sie sind zwar keine Synonyme von tapas, weisen 
aber auf die tapas-Macht als solche hin sowie auf jene - sprachlich schwer 
zu fassenden - Repeke von tapas-Macht, auf die es dem Erzähler/Verfas- 
ser der Texte jeweils gerade ankommt. 

Auf den Seiten 220-223 sind die vorgenannten Termini in einer kurzen 


Auswahl aus Adi-, Sabha- und Vana-Parvan zusammengestellt. 


138 vgl. z.B. 1.36.21; 1.46.2 ($Srägin); 1.37.13 (Taksaka, ein näga); 
3.287.4 (ein Brahmane; wie erschlossen werden kann: Durväsas). 


139 Zu prabhäva führt Hacker, KS (Topos), S. 343, aus: "... aus dieser 
Glut /tejas, tapas/ heraus hat der Mensch dann eine gewissermaßen ma- 
gische, über das Normale hinausgehende 'Macht', welche mit dem Wort 
prabhäva bezeichnet werden kann. Diese prabhäva-Macht betätigt sich 
... allein durch den Willen desjenigen, der die innere 'Glut' besitzt." 


140 Um die Bandbreite des Wortspektrums "Kraft" - und damit die verschie- 
denen Aspekte von tapas-Macht - zu verdeutlichen, sollen einmal die 
gängigsten lexikalischen Bedeutungen (nach pw) aufgeführt werden: 


prabhäva: Macht, Majestät, übernatürliche Kraft, Kraft, Wirkung (im 
Lokativ: Macht über). (Das Epitheton prabhu weist gelegent- 
lich eindeutig auf prabhäva hin, vgl. z.B. S. 32.) 


bala: Gewalt, Wucht, Stärke, Kraft, Anwendung von Gewalt/Kraft, 
als Ablativ: gewaltsam, ohne daß man etwas dagegen vermag. 

virya: Männlichkeit; Kraft, Wirksamkeit, Energie; Mannestat/Helden- 
tat, männliche Kraft (so v.a. männlicher Samen). 

varcas: Lebenskraft, Lebhaftigkeit, Energie, Wirksamkeit, Regsam- 
keit; die leuchtende Kraft in Feuer und Sonne; Licht, Glanz. 

ojas: Kraft, Stärke, Tüchtigkeit, Lebensfrische, Energie; in der 


Medizin: Lebenskraft; Glanz, heller Schein. 


Auch taras (ein selteneres Wort) wäre in diesem Zusammenhang noch zu 
erwähnen; es bedeutet etwa "rasches Vordringen, rasches Ans-Ziel-Kon- 
men, durchdringende Kraft, Energie, Wirksamkeit, Nachdruck" und (als 
Adjektiv) "durchdringend, rasch, energisch"; vgl. z.B. 1.29.6 (taras- 
vin im Textzusammenhang mit mahävirya) oder 3.136.14 (A. 61 (129)). 
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8.1. Belege für tejas 


Personen, Wesen und Dinge, denen tejas zugeordnet wird: 


8.1.1. In den "Asketen-Geschichten': 


Agastya: tejasvin (3.94.15; 3.176.19); tejas (3.101.12; 3.103.14; 
= 158.53) 

Astika: ahätejas (schon als garbha: 1.44.16) 

Kimdama: fee Tenateas (ie 109.7 7) 

Jaratkäru: mahätejas (1.41.2); tejasvin (1.34.12) 

Drdhasyu: (Sohn von Agastya + Lopämudrä) tejasvin (3.97.24) 

Pandu: mahätejas (1.114.19) 

Yavakri: tejasvin (3.135.16) 

Raibhya: tejasvitä (3.137.4) 

Lopämudrä: tejasvini (3.94.24) 

Sragin: tejasvin (1.36.24; 1.37.1; 1.37.11); mahätejas (1.46.2; 
1.46.8) 


8.1.2. Allgemein: 


Ksatriyas: 1.56.26; 1.165.28 

Brahmanen: 1.179.12; 1.181.21 (vgl. auch 1.155.25-28); 3.197.24; 
3.287.16 

maharsis: 1.70.3 (Diese Stelle bezieht sich auf die als maharsis klas- 
sifizierten zehn Söhne des Pracetas.) 

devarsis: 2.7.8 

brahmadanda: 1.49.24 

Waffen: 1.165.411; 1.179.12; 3.228.11 

Feuer: 1.214.31; 1.216.31 (taijasam rüpam ästhäya) 

Sonne: 1.162.18 (Vivasvant = mahätejas); 2.69.17 (süryamandala); 


3.195.20 (Sürya) 


8.1.3. Personifiziertes tejas: 


2.11, ist. an dieser Stelle wird ein personifiziertes tejas als käranam 


bhuvah zusammen mit antariksa, väyu, jala und mahi (u.a.) genannt, ist also 
das personifizierte Element "Feuer" in der Reihe der Elemente (Luft, Wind, 
Wasser, Erde). 


8.1.4. tejas bei Göttern, Dämonen und Menschen: 


Agni: tejasvin (3.212.16) 
Ahga(räjarsi): (von Dirghatamas für König Bali gezeugt) tejasvin (1.98.31) 
Acyuta(Krsna): mahätejas (3.13.14; 3.13.33: svatejas) 


Atri: tejasvin (3.183.31); mahätejas (3.183.2) 
Arjuna: ugratejas (3.39.20); mahätejas (3.39.26) 


Arstisena: (räjarsi) apratimatejas (3.157.6) 
Uttanka (muni): amitatejas (3.194.5); mahätejas (3.193.9) 


Rsyasrhga: tejasvin (3.110.4); mahätejas ( (3.110.12) 

Aurva: (Sohn von Cyavana, Enkel von Bhrgu): tejas (1.170.5; 
1.171.15: svatejas); mahätejas (1.60.45); /garbhap/ taijasam 
(1.169. 20); tulyatı tulyatejas (1.50.16) 


141 vgl. A. 198. 
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(8.1.4. tejas bei Göttern, Dämonen und Menschen, Fortsetzung) 


Kapila Väsudeva (rsi): mahätejas (3.106.23); tejas (3.106.3; 3.106.22) 


Kasyapa: 
Cyavana: 


Jamadagni: 
Taksaka (näaga): 


Dirghatamas (rsi): 


Duhsanta (König): 
Drona: 

Dhaumya: 

Dhundhu (asura): 
Närada: 

Paräsara: 

die Pändavas: 
Brhaspati: 


Bhisma: 

Bhrgu: 

Manu Vaivasvata: 
Mandapäla (muni): 
Märkandeya 
Mändhätr: 

Yayäti Nähusa: 
Yudhisthira: 
Rama: 

Lomada: 
Vasistha: 


Vibhändaka Käsyapa: 


Visvämitra: 
Vyäsa: 
$akuntalä: 
Sakti: 

$Sakra (Indra): 
$amtanu (König): 


die Sarhngakas (rsis): 


Sukra (Usanas,Kävya): 


die Sädhyas: 
Sthülakesa (rsi): 


sumahätejas (1.39.18); tejasvin (1.39.19) 

(Sohn von Bhrgu) mahätejas (3.122.2), sumahatejas 
(3.124.18) 

tejas (3.115.28); mahätejas/tejasvin (3.115.29) 
tejas (1.38.37) 

(Sohn von Utathya) tejasvin (1.98.24) 

mahätejas (1.64.11) 

tejas (1.155.27) 

sarvasamrddhatejas (3.26.3) 

tejas (3.195.20); mahätejas (3.195.1) 

tejas (3.80.2); sumahätejas (2.5.2) 

tejas (1.99.10; 1.172.7); mahätejas (1.172.2) 
svatejas (1.214.13) 

(purohita der Götter; Sohn von Angiras) tejas 
(1.98.7; 1.98.11) 

tejas (1.97.19-20); mahätejas (3.80.13) 

mahätejas (3.115.25) 

tejas (3.185.3) 

amitatejas (1.220.30) 

tivrasamrddhatejas (3.26.4); sumahätejas (3.182.2) 
(Sohn von König Yuvanäsva) mahätejas (3.126.26) 
tejas (1.70.27; 1.78.6); svatejas (1.83.7) 
mahätejas (3.145.31) 

(Sohn von Jamadagni) amitatejas (3.117.15) 
sumahätejas (3.89.1) 

tejas (1.163.9; 1.166.13; 1.168.5); tejasvin 
(1.168.3) 

(Vater von R$yasrnga) tejas (3.111.8) 

tejas (1.65.28); mahätejas (1.65.27) 

amitatejas (1.55.2; 1.56.12; 1.188.3) 

(Tochter von Vi$vämitra + Menakä) tejas (1.68.22) 
(Sohn von Vasistha) tejas (1.166.13) 

tejas (1.215.8) 

uttamam tejas (1.94.2) 

(Söhne von Mandapäla in seiner Vogelgestalt) tejasvin 
(1.224.8) 

(purohita der Asuras) amitatejas (1.71.11) 
svatejas (1.218.36) 

tejasvin (1.8.8) 


8.2. Belege für bala, virya, prabhäva, varcas, ojas 


8.2.1. bala: 


Arjuna: 


Khagama (Brahmane): 
Cyavana (Bhärgava): 
Tärksya Aristanemi: 


Dhundhu (asura): 
Yudhisthira: 
Lomasa: 
Vasistha: 

Sukra: 


3.170.54 

1.11.1 

3.122.11; 3.124.19 
(brahmarsi) 3.182.11 
3.195.200 

3.178.42 

3.45.35 

1.164.2 


1.73.36 (brahma nirdvandvam ai$varam hi balam mama) 


8.2.2. virya/viryavant: 


Krsna: 

Khagama: 

Drona: 

Jamadagni: 

Bhisma: 

Yayäti Nähusa: 

Vibhändaka Käsyapa: 

visvämitra: 

Vyäsa: 

Sakti (muni): 

die Särngakas: 

Sukra: j 

S$rutasravas (rsi): 
= 142 

8.2.3. prabhäva: 

Rsyasrnga: - 

Aurva: 

Yayati Nahusa: 

Lomasa: 

Vasistha: 

Sunda/Upasunda: 


8.2.4. varcas: 


Kanva Käfyapa: 
Jamadagni: 
Dhaumya: 


8.2.5. ojas: 


Agni (als Jätavedas): 
Nahusa: 

Närada: 

Manu Vaivasvata: 
Märkandeya: 

Yayati Nahusa: 
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1.216.28 
1.11.5 
1.122.45 
3.116.9 


1.94.20 (mahabala/mahävfrya) 


1.70.42 (tapovirya) 
3.110.11 


1.65.21 (diptavirya) 
1.57.69 

1.166.10 

1.224.8; 1.225.2 
1..:71:9 

1.3.15 


3.110.3; 3.113,21 
1.170.14 
1.83.9 


3.145.8 (atmaprabhäva) 
1.93.33 (mahaprabhäava) 


(asuras) 1.201.9 


(maharsi, muni, tapodhana) 1.64.25 
3.115.28 
1.190.10 


1.220.21 (mahaujas) 


1.70.27 (tejasa tapasäa...vikramenaujasä) 


(devarsi, mahämuni) 1.204.27 (amitaujas) 
3.185.3 (ojasä, tejasäa, tapasä) 


(rsih puränah) 3.26.5 (amitaujas) 
1.78.6 


8.3. Belege für Glänzen, Leuchten, Strahlen 
Zur. Dasge Dur „„anzen, Leuchten, strahlen 


Der glänzende/leuchtende/strahlende Aspekt von tejas (bzw. tapas) wird 


durch Bezeichnungen wie dyuti, Gipta, jvalana u.ä. hervorgehoben, dies 


insbesondere, wenn der Asket hinsichtlich seines Glanzes mit dem Feuer oder 


der Sonne verglichen wird; die nachfolgende kurze Auswahl ist beispielhaft: 


142 Gelegentlich wird 


auch anubhäva erwähnt, vgl. z.B. 1.71.56; 3.26.2. 
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8.3.1. dyut (u.ä.): 


1.46.6a: tapasä dyotitätmänam 


(Samika)  „, 
1.209.15b: devarsim amitadyutim/ (Närada) 
3.83.106b: devarsir amitadyutih/ (Lomasa) 
3.95.13c: tapasä dyotitänm ... (Lopämudrä) 
3.122.1d: tapas tepe mahädyutih// (Cyavana) 
3.185.2: ... paramarsih pratäpavän/ 

.. prajäpatisamadyutih// (Manu Vaivasvata) 
3.196.1b: ... mahädyutim/ (Märkandeya) 
3.247.26d: tapasä dyotitaprabhah// (Mudgala) 


8.3.2. dip (u.ä.): 


Zu diptatapas als Bahuvrihi-Kompositum vgl. 2.B. 1.43.18; 1.60.44; 
3.197.25; 3.248.5. - Zu diptatejas vgl. z.B. 3.101.12, 


1.29.5: ... diptänalasamadyuti/ 


vidyujjihvau mahäghorau diptäsyau dfptalocanau//" 
1.65.38a: hutäsanamukham diptam 


(Visvämitra) 146 
1.172.7cd: tejasä divi dipyantam dvitiyam iva bhäskaram// (Paräsara) 
2.7.8d-e: dipyamänä ivägnayah/ tejasvinah ... (devarsis) 
3.158.53cd: tejorädgim dipyamänam hutä$anam ivaidhitam// (Agastya) 
3.195.20ef: dipyamänam yathä süryas tejasa ...// (Dhundhu) 

8.3.3. jval (u.ä.): 

1.43.12b: garbho jvalanasamnibhah/ (Astika) 

1.46.94: tejasä prajvalann iva// ($Srägin) 
1.214.31d: tejasä prajvalann iva// (Agni als Brahmane) 
3.197.196: jvalantam iva tejasä/ (Kaugika) 
3.212.16ab: khrsam jajvala tejasvi tapasä-.../ (Agni/Pävaka) 
8.3.4. Vergleich mit Feuer bzw. Sonne: 

1.20.5ab: agniräsir ivodbhäsan samiddho .../ (Garuda) *’ 148 
1.43.12d: vaisvänarasamadyutih/ (Astika als garbha) Jo 
1.65.23ab: ... ädityasamkädo ... mahätapäh/ (Visvänmitra) 150 
1.83.7b: svatejasä dipyamäno yathägnih/ (Yayäti Nähusa) 
1.162.16: ... zsih/ ... bhäskaradyutih// (Vasistha) 
1.167.9a: ... agnisamam vipram (Vasistha) 
1.190.10a: „..-agnisamänavarcasa (Dhaumya) 
1.208.17: tasya vai tapasä ... tad vanam tejasävrtam/ 


äditya iva tam desam krtsnam sa nyavabhäsayat// (ein tapodhana) 
1.214.3la: tarunädityasamkäsah (Agni als Brahmane) 


3.80.2cd: dipyamanam sriyä brähmyä diptägnisamatejasam// (Närada) 
3.105.25: ... tejoräsim anuttaman/ 
tapasä dipyamänam tam jväläbhir iva pävakam// (Kapila) 
3.113.21b: ... süryägnisamaprabhävam/ (Rsyasrnga) 
3.145.8: ...-anupamadyutih/ 
svenaivätmaprabhävena dvitiya iva bhäskarah// 
3.180.49cd: madhyamdine yathädityam ... mahämunim// 
143 vgl. 2.5.3. 
144 vgl. 3.122.11. 
145 Zwei Schlangen (bhujagas). 
146 vgl. 1.172.5. 
147 vgl. 1.20.4c; 1.20.84. 
148 vgl. 1.43.38; 1.44.12d; 1.44.16b. 


149 vgl. 1.65.38 (auch: 3.85.12b). 
150 vgl. 1.83.8b. 


(Lomasa) 
(Märkandeya) 
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9. Welche Personen können tapas begehen? 


Die Frage, wer Macht durch Askese erwerben kann, oder anders: welche Perso- 
nen/Wesen überhaupt fähig sind, tapas zu üben, beantwortet sich anhand der 
vorstehend aufgeführten DE gewissermaßen schon von selbst. Bereits 
VOGEL weist darauf hin, daß xsis und munis schon von Beginn an, ja sogar 
schon vor der Geburt, tejas haben; VOGEL führt als Beispiele aus dem 
Epos Cyavana und Astika ana HACKER Scheint ein tejas, das man "seiner 
Natur nach hat", von einem erst durch Askese erworbenen tejas (das dann 
tapas heißt) zu kreiman, >? das heißt, er scheint den Erwerb von tapas- 
Macht vom vorherigen Vorhandensein eines gewissen Maßes an tejas für unab- 
hängig zu halten; möglicherweise entsteht dieser Eindruck aber nur dadurch, 
weil er sich in diesem Punkte nicht festlegt bzw. diese Frage gar nicht er- 
örtert. 

Jedenfalls sieht HACKER beispielsweise Götter, Asketen, munis, rsis, 
auch Dämonen (oder Titanen) als Träger eines 'natürlichen', angeborenen 
tejas ne VOGEL äußert sich, wie arwähnt >. ähnlich. Das Epos selbst 
enthält, wie allerdings nur auszugsweise gezeigt wurde, eine Fülle von Be- 
legen dafür: 

Als tejasvins (oder viryavants) erscheinen neben Göttern und Asuras/ 
Daityas regelmäßig Asketen und zsis!>° (devarsis, brahmarsis, viprarsis, 
maharsis, paramarsis) sowie Könige und andere Ksatriyas königlicher Abstan- 
mung (meistens rajarsis genannt). Außerdem läßt sich feststellen, daß eine 


Askese übende Person in aller Regel bereits von einer anderen mit tejas- 


151 vgl. bes. S. 220-221. 


152 Vgl. vogel, S. 11, wo er von Cyavana u.a. auch sagt, er werde aditya- 
varcas genannt, weil varcas auf tejas hinweise. Auf S. 32 führt Vogel 
an, varcas aus AV VI,38 sei ein Synonym für tejas (vgl. auch äditya- 
varcas zur Charakterisierung von Agastya in 13.140.4, A. 219 (112)). 


In 1.60.44 wird Cyavana durch diptatapas charakterisiert. Aber nicht 
nur Cyavana (vgl. 1.5.11-14; 1.6.1-4) sollte erwähnt werden: Auch sein 
Sohn Aurva verfügt bereits als Embryo über ähnliche Fähigkeiten wie 
der Vater (vgl. 1.60.45; 1.169.20-1.170.5; 1.167.11-14); desgleichen 
könnte Dirghatamas in diesem Zusammenhang genannt werden (1.98.6-16). 


153 Vgl. Hacker, Prahläda, S. 111 ("... durch Askese kann man diese Eigen- 
schaft /d.h. tejas/ erwerben ..."), bzw. KS (Kosmogonie), S. 485 (be- 


reits zitiert auf S. 198). 
154 Vgl. Hacker, KS (Magie), S. 429 
155 vgl. S. 218. 
156 Zur Klassifizierung der rsis vgl. Hopkins, Mythology, S. 176 ff.; man 
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157 B i ; 
oder tapas-Macht ausgestatteten Person abstamnmt. Dies läßt sich oft bis 
zu den Urvätern des jeweiligen Geschlechts verfolgen, die entweder als rsis 
bezeichnet werden (und als solche wiederum hinsichtlich ihrer eigenen Ab- 


stammung an manchen Stellen des Epos sogar als Brahmäa-Söhne ausgewiesen 


1 


werden 22, oder einen anderen, zum Teil nicht-menschlichen Ursprung haben, 


indem sie beispielsweise von Apsaras und Asketen (oder von Apsaras und Kö- 
5 
nigen) abstammen. Auch in den vorangestellten Einzelanalysen liegt die 
Abstammung einer tapas-begehenden Person stets im Rahmen dieser Vorbedin- 
160 

gungen. 

Erst aus dieser Sicht ist es plausibel, daß bereits vor dem Prak- 
tizieren einer Askeseübung der betreffenden Person gewisse Merkmale von 


Macht zugeordnet werden können, auf die regelmäßig Bezeichnungen wie tejas- 


vin/tapasvin, mahätejas/mahätapas, täpasa, rsi, muni etc. hinweisen, die 


beachte dort auch die Klassifizierung der pitrs (o.c., S. 31 ff.) 


{zu Hopkins vgl. die Zitate in A. 211 (279)). - Zu rsis vgl. auch 
A. 458 (319). 


157 Gelegentlich werden die tapas-mächtigen pitrs von Asketen besonders 


erwähnt, vgl. z.B. 1.41.13 (A. 63 (44)), 1.41.17 (A. 66 (45)) und 
1.170.13 £f. (Aurva). 


158 vgl. z.B. 1.60.4 (ähnlich 1.60.40). 


159 Ein anschauliches Beispiel bietet die Abstammungslinie von Yayäti, 
vgl. 1.70.1 ff. (vgl. auch die etwas andere Version in 1.60.10 f£,): 
Stammvater: Pracetas 

l. Generation: 10 Söhne (tejobhir uditäh sarve maharsisamatejasah) 
2. Generation: Daksa (Präcetasa Prajäpati) 

3. Generation: (Tochter) Däksayani (heiratet Kasyapa Märica) 

A. Generation: Vivasvat 

5. Generation: Yama (Vaivasvata) 

6. Generation: Märtanda 

7. Generation: Manu (Vaivasvata) 

8. Generation: Ila/Ilä ("Vater und Mutter" zugleich!) 

9. Generation: Purüravas (heiratet die Apsaras Urvasi) 

10. Generation: Ayus 

11. Generation: Nahusa 

12. Generation: Yayäti (Nähusa) 

Im übrigen ist bei dieser Abstammungslinie zu beobachten, daß auch ne- 
gative 'Anlagen' vererbt werden; der Hang zur Hybris/Überheblichkeit 
findet sich gleichermaßen bei Purüravas, Nahusa und Yayäti (vgl. auch 
A. 158 (102)). 

160 


Die Genealogie kann unvollständig sein, wie dies z.B. bei $amika der 
Fall ist (über seine Herkunft erfahren wir nichts, immerhin wird er 
aber als Brahmane und überragender Asket charakterisiert); gewöhnlich 
aber (vgl. Einzelanalysen) läßt sich die Abstammung ohne Schwierigkei- 
ten wenigstens auf einen machtvollen Vorfahren zurückverfolgen. 
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sonst eigentlich unverständlich wären. = Tatsächlich spricht vieles dafür, 


daß nur bestimmte erbmäßig entsprechend ausgestattete Personen - wegen ih- 


rer Herkunft und deshalb sozusagen "von Natur aus" - zum Begehen von tapas, 
d.h. zum Erwerb von tapas-Macht, überhaupt fähig sind, tejas/tapas also bis 
162 


zu einem gewissen Grade vererblich ist. 
Generell kann man feststellen, daß - wenn man die devas, daityas, asuras, 


3 
nägas etc, außer acht läßt - in den erzählenden Partien des Mahäbhärata, 


von wenigen Ausnahmen abgesehen (über die gleich noch zu sprechen sein 
wird), nur Brahmanen und Könige oder Krieger königlicher Abstammung, also 


64 2; 
Ksatriyas aus dem Adel ‚ als Asketen oder Askese Übende in Erscheinung 


treten. Auf den ideengeschichtlichen Zusammenhang zwischen brahman, rta/ 


5 
satya, tapas und Brahmanen wurde bereits hingewiesen. Das Epos spiegelt 


überdies häufig genug noch die Auseinandersetzungen zwischen Brahmanen und 
Ksatriyas, das heißt, die Rivalität zwischen ksatrabala und brahmabala, wi- 


der; daraus geht auch hervor, daß die Kraft der Brahmanen weitgehend mit 


66 
tapas identifiziert wi 


Ein anschauliches Beispiel bietet der garbha im Mutterleib, welcher ja 
noch gar keine Gelegenheit gehabt hat, Askese zu begehen und dadurch 
tapas-Macht zu erwerben: Trotzdem wird berichtet, daß er über Askese- 
macht (und im übrigen oft auch über Vedawissen) verfügt; vgl. Cyavana 
(1.6.1 £ff£f.); Astika (1.43.12, 38-39; 1.44.16 f£.); Parädara (1.167.11 
ff.); Aurva (1.169.20 f£f.); in gewisser Weise auch Vyäasa (1.54.1-7; 
1.57.69-70). Zu berücksichtigen ist allerdings, daß nach indischer 
Vorstellung der garbha bereits über Bewußtsein/Bewußtheit verfügt 
(vgl. dazu auch O'Flaherty, Karma, bes. S. 9% f£f.); vgl. z.B. Aussagen 
über Dirghatamas (1.98.12 ££f.) oder Astävakra (3.132.8). 


161 


162 Vgl. 12.285.13. 


163 Wirkliche Ausnahmen sind diese jedoch nicht, denn sie werden in der 
Regel als Brahmanen vorgestellt, vgl. 1.214.29 ff. (Agni); 1.38.34 
(Taksaka) oder 3.135.30 (Indra). 


164 vgl. Rau, $S. 67-70: "... wo es /d.h. das Wort ksatriya/ in einem spe- 
ziellen Sinne gebraucht wird /d.h. nicht zur Bezeichnung des Krieger- 
standes im allgemeinen/, bezeichnet es den Mann aus dem Hochadel, be- 
sonders in seiner Eigenschaft als Landesherr ..." Nach Rau besteht in 
den Brähmanas eine Bedeutungsidentität zwischen ksatriya im obigen en- 
gen Sinne und räjan in der terminologischen Bedeutung als Angehöriger 
des 'Hochadels'. De facto sind die Asketen des Epos, die aus dem Krie- 
gerstand stammen, auch tatsächlich Könige oder Angehörige des Königs- 


hauses. 

165 Vgl. S. 216-217; aus dieser Sicht sind Brahmanen sozusagen Mächtige 
par excellence. 

166 vgl. z.B. 1.165.42: dhigbalam ksatriyabalam brahmatejobalam balam/ 


balabalam viniscitya tapa eva param balam//. 
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Wie eng Asketen- und Brahmanentum miteinander zusammenhängen, ist im üb- 
rigen auch gut daran zu erkennen, daß Ideale für Brahmanen und Asketen sich 
im Epos weitgehend decken: Der ideale Asket entspricht gewöhnlich dem idea- 
len Brahmanen, wie dies in gewisser Weise auch umgekehrt gilt: Der ideale 


Brahmane hat auch asketische Züge, 


9.1. Südras und tapas 


Erzählungen von $Südras, die tapas begehen, sind im Epos selten. Allerdings 
sind sie in einigen wenigen Fällen bezeugt, ohne daß dies - vermutlich erst 
sekundär - mit einer vorgeburtlichen brahmanischen Herkunft 'erklärt' wird. 
Ganz im Einklang mit normativem Mesa wird jedoch das tapas von 
Südras nicht gebilligt. 

Es gibt beispielsweise im Mahäbhärata die Erzählung von einem Südra, der 
ein asketisches Leben führt, den Göttern opfert und sogar das pitrkärya 
durchführt. Das Schwergewicht der Erzählung liegt auf dem dharma-gemäßen 
Lebenswandel für Brahmanen, wovon ein wichtiger Bestandteil die asketische 


Lebensführung ist. Der $üdra nun ahmt die im benachbarten äsrama lebenden 


3.287.16: brähmanä hi param tejo brähmanä hi param tapah/ 
brähmanänäm namaskäraih süryo divi viräjate//. 


Auch die Vernichtung der Ksatriyas durch den zornigen Räma Jämadagnya 
könnte in diesem Zusammenhang herangezogen werden (vgl. z.B. 1.98.1-6; 
1.58.49), weil daraus hervorgeht, daß der ’neue’ Kriegerstand - ge- 
zeugt von Brahmanen mit überlebenden Ksatriya-Frauen - wenigstens par- 
tiell als brahmanischen Ursprungs gedacht wird. 


167 Vgl. z.B. die folgenden Stellen: 


1.11.12: ahimsa paramo dharmah sarvapränabhrtäm smrtah/ 
tasmäd pränabhrtah sarvan na himsyäd brähmanah kvacit//. 
1.11.13: brähmanah saumya eveha jayateti parä srutih/ 
vedavedängavit ... sarvabhütäbhayapradah//. 
1.11.14: ahimsä satyavacanam ksamä ceti viniscitam/ 


brähmanasya paro dharmo vedänäm dhäranad api//. 
1.165.28ab: ksatriyanam balam tejo brahmananam ksamä balam/. 
3.287.16ab: brähmanä hi param tejo brähmanä hi param tapah/. 


5.39.55: tapo. balam täpasänäm brahma brahmavidanm balam/ 
himsä balam asädhünäm ksamä gunavatäm balam//. 


12.182.4: satyam dänam damo 'droha änrsdamsyam ksamä ghrnä/ 
tapad ca drsyate yatra sa brähmana iti smrtah//- 


168 Vgl. z.B. Gampert (s. A. 41). Vgl. aber 14.94.34 (didaktisch). 
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Asketen/Brahmanen nach, obwohl ihm das eigentlich nicht erlaubt ist; trotz- 


dem gewinnt er durch diese Lebensweise soviel 'Verdienst' (sukrta, 


13.10.31), daß er in seiner nächsten Existenz als König wiedergeboren wird. 
Obwohl er also etwas an sich Unerlaubtes tut, wird er dafür nicht bestraft, 
sondern sogar noch belohnt. Die fein abgestufte Strafe trifft vielmehr den 
Brahmanen, der dem $udra die korrekte Durchführung des pitrkärya erst durch 
seine Belehrung ermöglicht hat: Zwar wird er noch als Brahmane wiedergebo- 


ren, dies jedoch in erniedrigender Abhängigkeit vom König, dem ehemaligen 


6 
$Südra, als dessen Surakitaz" 5 


Die Erzählung dient zur Illustration der normativen Vorschrift, daß der 
dharma eines $Südra der "Gehorsam" he gegen die Zweimalgeborenen 
ist, und zur Illustration der Warnung, daß es gefährlich ist, an einen 
Südra 'heiliges' Wissen weiterzugeben. Denn die Strafe dafür ereilt den 
zuwiderhandelnden Brahmanen auf jeden Fall, wenn nicht in diesem Leben, so 
wirkt sie sich mit Sicherheit im nächsten aus; von diesem 'schlechten’ 
karman muß er sich dann erst mühsam wieder reinigen. Interessant ist 


hier also auch der Standpunkt, daß für eine Verletzung des dharma nicht der 
72 
Südra, sondern der Brahmane verantwortlich gehalten wie, ! 


169 Vgl. 13.10.5-54; man beachte bes. 
13.10.12ab: athäsya buddhir abhavat tapasye .../. 
13.10.3lab: atha dirghasya kälasya sa tapyaf düdratäpasah/. 


Vgl. 13.10.17-20: Der Südra errichtet einen Altar (vedim), lebt völlig 
gezügelt (niyamastho), hat die Sinne besiegt (jitendriyah), verehrt 
die Götter und bringt ihnen Opfer dar (balim ca kztvä_hutvä_ca devatäm 
cäpy apüjayat), er lebt von Früchten (phaläharo), bewirtet /brahmani- 
sche/ Gäste mit osadhi und phala: In dieser Weise lebt er lange Zeit 
(sumahän_kälo). - In der neuen Existenz können sich beide, König und 
Purohita, an ihr früheres Leben erinnern, man beachte hier bes. 


13.10.49: sudro 'ham abhavam pürvam tapaso bhrgasamyutah/ 
rsir ugratapäs tvam ca tadäbhür dvijasattama//. 
13.10.50cd: pitrkärye tvayä pürvam upadesah krto .../. 


170 Zu $ugrüsä vgl. auch A. 177. 


171 vgl. 13.10.55-59: Der Brahmane (einst ein muni, 13.10.21; ein rsih 
paramatejasvi, 13.10.22; ein täpasa, 13.10.24) reinigt sich durch 
dana, Pilgerfahrten und tapas von der 'Sünde’ in seinem Vorleben und 
erlangt danach die para siddhi. 


172 Diese Auffassung steht in völligem Gegensatz zu GautDhS XII,4(-6), wo- 
nach (in Bühlers Übersetzung) einem $üdra "... if he listens intentio- 
nally to (a recitation of) the Veda, his ears shall be filled with 
(molten) tin or lac /4/. If he recites (Vedic texts), his tonque shall 
shall be cut out /5/. I£ he remembers them, his body shall be split in 
twain /6/." (Zur Übersetzung vgl. Müller, SBE.) 
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Die Erzählung enthält unverkennbar "junge! Züge, wie insbesondere gut an 
den ihr zugrunde liegenden, schon recht differenzierten Wiedergeburtsvor- 
stellungen zum Ausdruck kommt. Und bezeichnenderweise fehlt dem tapas des 
Sudra die für das "alte! tapas charakteristische Konnotation zu magischem 
Machterwerb; auch dies ist ein gewichtiges Indiz für das relativ junge Al- 
ter der Vorstellungen. 

Im Uttara-kända des Rämäyana wird von dem Südra $ambüka berichtet > 
der strenge Askese begeht. Weil er aber damit den dharma schädigt/verletzt, 
stirbt ein Brahmanensohn vorzeitig. Nach Beratung mit berühmten rsis be- 
straft Räma den Missetäter, indem er ihn tötet: Im selben Moment wird das 


Kind wieder lebendig.» 


Diese Rämayana-Stelle wirft auch Licht auf einen für tapas wichtigen 
normativen Hintergrund: Nur im Kali-Yuga, so erläutern nämlich die rsis dem 
Räma, wo der dharma-Verfall seinen Höhepunkt erreicht, ist es auch den 
$udras erlaubt, tapas zu beacheny > die Ereignisse, von denen die Epen be- 


richten, liegen aber bekanntlich noch im Dväpara-Yuga (oder früher). Man 


173 Das MBh enthält nur eine Anspielung auf diese Erzählung, vgl. 
12.149.61-63; vgl. dazu auch RaV 15.42 ff. 


174 R 7.64.1 - 7.67.7; man beachte bes. 


R 7.65.23: adharmah paramo räma dväpare sudradhäritah/ 
sa vai visayaparyante tava räjan mahätapäh/ 
$üdras tapyati durbuddhis tena bälavadho hy ayam//. 
R 7.66.13: tasmin sarasi tapyantam täpasam sumahat tapah/ 
dadarsa räghavah $rimäml lambamänam adhomukham//. 


-R 7.67.2: $üdrayonyäm prasüto 'smi tapa ugram samästhitah/ 
devatvam prärthaye ... sasariro mahäyasah//. 
R 7,67.3: na mithyäham vade ... devalokajigisayä/ 


$üdram mäm viddhi ... $ambükam näma nämatah//. 
R 7.67.4d: $iras ciccheda räghavah//. (*) 
R 7.67.5: tasmin muhürte balo 'sau jivena samayujyata// 


(*) 


. 


Dieser $loka besteht nur aus den beiden zitierten pädas. 


175 R 7.65.9 f£f.: Im Krta-Yuga übten nur die Brahmanen tapas; im Treta- 
Yuga ist es Brahmanen und Ksatriyas erlaubt (die sich hier im übrigen 
weitgehend gleichen, vgl. (*)); im Dväpara-Yuga sind alle drei Stände 
der dvijas zu tapas-Ausübung berechtigt (im MBh werden Vaisyas aber 
nur selten einmal ausführlicher erwähnt, eine solche Stelle liegt z.B. 
ab 12.253.42 (incl. 12.254) vor; hier wird von Jäjalis Unterhaltung 
mit dem Vaisya Tuladhäara berichtet: Tulädhära lebt dharma-gemäß als 
Vaisya /ohne tapas!/; das wird höher bewertet als Jäjalis Askese); im 
Kali-Yuga schließlich dürfen auch die Südras tapas begehen. 

Dieses Phänomen, so hebt van Buitenen (MBh-Übers., Bd. 1, S. XXI) 
hervor, ist auch im MBh immer wieder zu beobachten (",.. all the 
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kann allerdings im Mahäabhärata gut erkennen, daß der theoretische Anspruch 
aller dvijätis auf tapas-Ausüben durch die Praxis selbst widerlegt 
wird: De facto sind es nur Brahmanen und Ksatriyas aus dem Adel, die uns 
als Asketen Beginn: 

Wenn jemand im Mahäbhärata augenscheinlich niedriger Herkunft ist und 
dennoch Fähigkeiten besitzt, etwa den dharma zu kennen oder tapas zu bege- 
hen, so wird das bezeichnenderweise in manchen Fällen mit seiner (vorge- 
burtlichen) brahmanischen Vergangenheit zu 'erklären' versucht: 

So ist beispielsweise der dharma-kundige Jäger (vyädha) aus dem Vana- 
Parvan in seiner früheren Existenz ein Brahmane gepasan, 7? Vidura, be- 
kanntlich von Vyäsa mit einer Sklavin gezeugt, ist in Wirklichkeit der zu 


niedriger Geburt auf Erden (sudrayonau) verfluchte Gott Diana De 


r 
Candäla Matahnga hatte eine brahmanische Mutter und wuchs im Glauben auf, 
er habe auch einen brahmanischen Vater (im übrigen wurde er von diesem, dem 
die wahre Herkunft des Kindes offenbar auch nicht bekannt war, als eigener 
Sohn behandelt und demgemäß brahmanisch N lei 

Hinter solchen Erklärungsversuchen muß man wohl nachträgliche Bemühungen 
vermuten, der zunehmenden Verfestigung der Gliederung in varnas - unter 
Einbeziehung der Raum greifenden dharma-, karman- und Wiedergeburts-Vor- 


stellungen - Rechnung zu tragen. 


10. Substanzhafte Qualität des tapas 


Es muß auch auf einen Aspekt der substanzhaft-dinglichen Qualität eingegan- 


gen werden, die sich immer wieder in Vorstellungen von tapas-Macht erkennen 


evidence points to a necessary symbiosis of brahmin and baron ..."), 
er verweist auf 1.76.18ab: samsrstam brahmanä ksatram ksatram ca 
brahmasamhitan. 


176 Zum Personenkreis, der tapas begehen darf, vgl. auch Chakraborti, S. 
80-98 (mit diversen Hinweisen auf das MBh). 


177 vgl. 3.205.21 - 3.206.7; susrüsä ist der dharma, den dieser Südra 
vollkommen befolgt (vgl. 3.204.17-27); die Fähigkeit dazu resultiert 
aus einer "Gnade/Vergünstigung" (anugraha), die als Fluchabmilderung 
gewährt wird (vgl. 3.206.4). 


178 vgl. 1.57.77-81; 1.100.23-28; 1.101.22-28; rsi Mändavya verfluchte den 
Gott. 


179 vgl. 13.28 - 13.30; Matanga will durch sein tapas Brahmane werden; 
dieses Ziel erreicht er allerdings trotz aller Anstrengungen nicht, 
weil es durch tapas nicht zu erreichen sei, wie Indra ihn belehrt. 
Indra gewährt dem Matanga einen anderen vara, und Matanga bricht seine 
Askese ab (vgl. auch S. 257). 


- 231 - 


fang; 1° 

Man kann tapas erwerben, sammeln, akkumulieren, bevorraten, vermindern, 
verbrauchen, verlieren, vernichten, "sogar in bedingtem Maße übertragen, !? 
HACKER hat für diese Art von Vorstellungen den Ausdruck "psychologischer 
Substanzialismus" geprägt; er erklärt dazu: "Diese weltanschauliche Grund- 


struktur beruht, allgemein gesprochen, auf der Ansicht, daß zwischen Psy- 
chischem und Materiellem direkte Übergänge bestehen."1® 

HARA hat sich in seinen Aufsätzen verschiedentlich zu tapas als Substanz 
geäußert; er vergleicht diese in ihren Charakteristika mit Besitz/Reichtun; 


in der Tat zeigen seine zahlreichen Belege die weitgehende Übereinstimmung 


; i : 84 
der verschiedenen Aspekte von tapas-Besitz und Besitz schlechthin aus.! 


10.1. Personifiziertes tapas 


Schließlich gilt es, im Zusammenhang mit der substanzhaften Qualität von 


180 Aber nicht nur in bezug auf tapas; Hacker spricht 2.B. von der "Wahr- 
heitssubstanz" (KS (Magie), S. 430) oder von "der Wahrheit als einer 
... unwiderstehlich/en/ ... Kraftsubstanz" (bereits zitiert in A. 120) 
sowie von "gewissen Macht-, Glück- und Segenssubstanzen, die einem We- 
sen anhaften bzw. innewohnen können ..., neben dem Tejas und der Wahr- 
heit sind etwa die $ri (...) und der Ruhm solche Substanzen, und die 
meisten von ihnen werden irgendwie leuchtend oder feurig vorgestellt." 
(a.a.0., S. 431). - Schon Oldenberg, Brähmanas, hatte "substanzielles 
Dasein" (o.c., S. 51) als charakteristisch erkannt, wie er in "Erster 
Abschnitt. Götter und Substanzen" ausführlich darstellt; man beachte 
auch die Kapitel "Die welterfüllenden Substanzen" (o.c., S. 32 ££f.) 
und "Gruppen von Substanzen. Klassifikationen" (o.c., S. 54 ££f.). Als 
"große, allgemeine Daseinsmächte" nennt Oldenberg u,a. rupa, rta, 
sraddhä, tapas, paäpman (o.c., $S. 52). 


181 Vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 62-63: Verben wie ci, arj, äp, vrdh, ha (hi- 
yate), nas, ksar, ksi, sru, vi werden mit tapas gebraucht. 


182 Vgl. Hara, Transfer. Vgl. auch S. 194. 


183 Hacker, KS (Magie), S. 431; auf derselben Seite sagt er auch: "Darum 
gibt es weiter die Auffassung, daß Darandenken eine materielle Wirk- 


lichkeit schaffen kann ..." - vgl. auch Rüping, S. 83 (bereits zitiert 
in A. 11). 
184 Hara (Tapo-Dhana, S. 62-63) sagt u.a.: "... tapas is considered as a 


substance which is to be gained, but at the same time it is subject 
to decay and loss. These transient aspects of tapas appear to be 

somewhat similar to those of wealth (dhana), which can be possessed 
for some period of time by a particular person as his own property." 
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tapas, noch festzuhalten, daß auch personifizierte tapas-Vorstellungen be- 
zeugt sinds) 

Im Vana-Parvan erläutert Märkandeya die Herkunft der verschiedenen Feuer 
(vgl. 3.207.20 - 3.212.30); Kapitel 210 beginnt dabei folgendermaßen: 

"Käsyapa, Väsistha, Präna-der-Sohn-von-Präna, Agni Bngizaaa und Cya- 
vana Trisuvarcaka begingen viele Jahre tivram tapas wegen eines Sohnes." 187 
Daraus entsteht das feurig-strahlende Wesen Paflcajanya, °P Als mahätapas 
begeht Päficajanya seinerseits zehntausend Jahre lang Askese und erzeugt 
(dadurch) viele Nachkommen, die als Wesen und als Feuer gedacht wer- 
den ss In Vers 3.210.11 wird Päfcajanya dann zum ersten Mal mit 
Tapas identifiziert: Tapas "entläßt" (srj) fünf Götter aus sich, darunter 
Yajfa. Danach 'erschafft' (srj) Tapas insgesamt drei Gruppen (trividha) zu 
je fünf /Göttern bzw. göttlichen Wesen, auch diese als Wesen und als Feuer 
vorgestellt. }” Nun werden verschiedene andere Feuer aufgezählt; erst 
Vers 3.211.3 bezieht sich wieder auf den personifizierten Tapas: "Als aber 
Tapas das große und "'reiche' (sampravrddha) Ergebnis /[seiner/ tapas/-Bemü- 


hung/ gesehen hatte", "erzeugt" (jan) er die fünf Opferkeuan, 


185 Eine andere personifizierte tapas-Vorstellung liegt z.B. in 2.11.18 
vor. Vgl. im übrigen auch van Buitenens Anmerkung zu 1.1.30 (MBh- 
Übers., Bd. 1, S. 437): Nach Devabodha (Jnanadipika, Mahäbhäratatät- 
paryatikä, ed. R. N. Dandekar, Poona 1961) gibt es ein Wesen Tapas 
als einen der sieben Söhne des Daksa Präcetasa sowie als einen der 
21 Prajäpatis. - Vgl. auch Heiler, S. 137: "Charakteristisch für die 
indo-europäischen Religionen ist ... die Neigung zur Schaffung von 
Funktions- und Tätigkeitsgöttern und zur Personifikation von abstrak- 
ten Begriffen, die besonders stark in der altindischen ... Religion 
hervortritt." 


186 Zur Erklärung des Epithetons ängirasa vgl. 3.207.2-19. 
187 3.210.1-2; bes. 


3.210.2ab: acaranta tapas tivram puträrthe bahuvärsikam/. 
188 3.210.3-5; bes. 

3.210.3cd: jajfie tejomayo 'rcismän pafcavarnah prabhävanah//. 
189 3.210.6-10; bes. 

3.210.6: dasa varsasahasräni tapas taptvä mahätapäh/ 


janayat pävakam ghoram pitrnam sa prajäh srjan//. 
190 3.210.12-14. 
191 3.210.15-19; 3.211.1-2. 


192 3.211.3-6; bes. 
3.211.3: tapasas tu phalam drstvä sampravrddham tapo mahat/ 
... putro jajne ...//. 
3.211.6c: agnis tapo hy ajanayat. 
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Insgesamt wirkt die detailreiche Differenzierung und Personifizierung 
aller möglichen Feuer nicht sehr altertümlich; die Erzählung erinnert in 
der Tat an die im Adi-Parvan erzählte Geschichte, wie Bhrgu den Agni ver- 
flucht, ein 'Allesfresser' zu Herden dort erklärt der ob des Fluches 


194 n . ; : A + : R 
erzürnte Agni selbst, wie er sich in viele Teile teilt und in vielerlei 


Gestalten existiere, > Agni verläßt die agnihotras und alle Opferhandlun- 
ER und erst Brahmä bringt ihn wieder dazu, zum Wohl der Welt zurückzu- 


197 Y R i i 5 r 
kehren. Die Erzählung im Vana-Parvan wirkt insgesamt wie die Ausschmük- 


kung der im Kern einfacheren Geschichte des Adi-Parvan-Abschnittes; auch 
die Identifizierung des Feuers mit einem Feuer Tapas mutet sekundär ans 
Die Erzählung über die Genealogie der Feuer bildet den Anfang des Anhgi- 
TEEN ut in dessen Verlauf vor allem über die Entstehung von Skanda 
(Kärttikeya) berichtet SE Pack Die gedankliche Durchdringung des oben be- 
handelten Abschnitts wird kompliziert durch ein kaum noch trennbares Inein- 


andergreifen von Vorstellungen über eine Substanz tapas als Feu- 


Im übrigen wird ein Feuer (hutä$anah) namens Tapas noch ein drittes 
Mal kurz erwähnt (3.217.6ab); Tapas ist hier der Vater von (sieben) 
kanyäs, welche Skanda (Kärttikeya) bitten, sie zu den "höchsten Müt- 
tern der All-Welt" zu machen (3.217.7: sarvalokasya vayam mätara utta- 
ma); es handelt sich also um eine Variante des Skanda-Mythos. (Die 
sieben Mütter werden in 3.217.9 namentlich aufgeführt.) 


193 Vgl. A. 38, 


194 Vgl. 1.7.1ab: $aptas tu bhrgunä vahnih kruddho väkyam athäbravit. vgl. 
dazu die entsprechende Stelle im Vana-Parvan, aus der nicht hervor- 


geht, warum Agni zornig ist, 3.207.6cd: yathä kruddho hutavahas tapas 
taptum vanapm gatah. 


195 1.7.6-11, bes. 1.7.6ab: yogena bahudhätmänam krtvä tisthämi mürtisu. 
Vgl. dazu 3.212.28-29: Alle Feuer sind letztlich nur eines, erkiärt 
Märkandeya an dieser Stelle. 


196 1.7.12. 


197 1.7.13-25; im Vana-Parvan ist es Ahgiras, der Agni überredet; vgl. die 
Versionen 3.207.6-18 und 3.212.6-19. 


198 Oldenberg (Brähmanas, S. 60 mit Anm. 4) weist zur Entstehung der Vor- 
stellung von drei bzw. fünf Elementen (die Zahl Fünf spielt im Vana- 
Parvan-Abschnitt eine wichtige Rolle, vgl. z.B. 3.210.1-5) darauf hin, 
daß tejas (Glut, Schärfe) im kosmogonischen Abschnitt von Chändogya 
Up. VI,2 ff. "eine tiefer zu Grunde liegende Substanz als 'Feuer’" sei 
(vgl. tejas als Element in 2.11.15/ S. 220); Oldenberg fragt, ob auf- 
grund dieser Stelle in der Folgezeit vielfach 'Glut' statt "Feuer! 
als Glied der Elementenreihe aufgeführt werde. Diese Überlegung könnte 
man sinngemäß auch für tapas (Hitze) anstellen. 


199 3.207 - 3.221. 


200 Zu Kumära Kärttikeya als Sohn von Agni vgl. 1.60.22-23. - Zu den 
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er und a welche die Personifizierung des Wesens Tapas begleiten: 
Der Sohn Tapas, als personifiziertes tapas der Inbegriff der Askese, schon 
erzeugt durch die gemeinsame Askese von fünf 'Vätern', ist seinerseits ein 
agni, ein Feuer, und begeht selbst wieder Askese, um andere, ebenfalls per- 
sonifiziert vorzustellende Feuer eisen > zu lassen. 

tapas als Macht und feurige Substanz ist die in den erzählenden Partien 
des Epos durchaus übliche Vorstellung - tapas als Person dagegen ist ein 


Sonderfall. 


11. Zum Problem der Begriffe "geistige Askese" und "innerweltliche Askese" 
mu ZI III EI DEI Regie geistige ASkese und ınnerweltliche Askese 


Zur Abrundung des Bildes über tapas sollen noch einige Überlegungen folgen, 
ob und inwieweit Bezeichnungen wie "geistige Askese" und "innerweltliche 


Askese" für tapas gelten können. 


11.1. "Geistige Askese" 


HACKER hat die Askese des $amika als "geistige" bzw. "wahre Askese" be- 
zeichnet und.in diesem Zusammenhang auch von der "ethischen Natur der ech- 


ten Askese" gesprochen, dies im Vergleich zu dem durch tapas 'bloß' 


Krttikäs und der Entstehung Kärttikeyas vgl. auch 9.43 und 13.84. Im 
Kapitel "New Gods" (S. 84-88) referiert V. Ions verschiedene Kärtti- 
keya-Mythen. - O'Flaherty (Siva, S. 94 mit Anmerkungen) stellt fest, 
die Thematik "'Agni und die /sieben/ Frauen der Sieben Seher' (d.h. die 
Krttikäs) sei schon in Kaus.Br., Taitt.Br., Taitt.S. und $atapatha Br. 
behandelt worden, aber im Vana-Parvan des MBh läge die "earliest full 
version of the myth" vor. O'Flaherty hat sich im Rahmen ihrer Untersu- 
chung ausführlich (o.c., S. 93-107) mit verschiedenen Puräna-Versionen 
des Agni- bzw. Skanda-Mythos befaßt, vor allen, weil sie im vedischen 
Agni einen 'Vorgänger' ("antecedent") von Siva sieht; ihr Interesse 
gilt aber in der Hauptsache, wie auch der Titel ihrer Untersuchung 
aussagt, asketischen und erotischen Elementen in der Siva-Mythologie. 


201 agni und tapas werden beispielsweise auch in $Sat.Br. XI,2,7,6 zusammen 
erwähnt, vgl. Oldenberg, Brähmanas, S. 58-59. 


202 Man beachte die Verben jan und srj. - Auffällig ist im obigen Vana- 
Parvan-Abschnitt im übrigen auch das Fehlen jeglichen 'weiblichen Ele- 
ments' (vgl. dazu S. 80). - Zum "Verhältnis von Schöpfer und Geschaf- 
fenem" sagt Oldenberg (Brähmanas, S. 116, Anm. 4): "... man bedenke, 
daß 'Schaffen' ein dem Gebären vergleichbares "aus sich Entlassen' 
ist. Solche Identifikation verhindert jedoch nicht, daß auch wiederum 
den Geschöpfen ein vom Schöpfer getrenntes Dasein zugeschrieben 
wird ..." 
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prabhäva-mächtigen Srägin, dessen tapas er nicht weiter Kiassieisiere, > 
Die "geistige Askese" hat demnach folgende Merkmale: Beherrschung des 
Zorns, Verzicht auf Flüche/Gewalttaten/Schädigung anderer Wesen, Gemütsruhe 
($ama), Verzeihen (ksamä), Freundlichkeit und Mitleid. Alle diese 'Tugen- 
den' leitet HACKER, wie gesagt, vun einem einzigen Vertreter dieser Askese- 
form ab; Samika ist dafür auch wirklich ein geradezu idealer Fall. Man müß- 
te schon lange suchen, bis man in den erzählenden Partien des Mahäbharata 
einen zweiten Asketen mit all diesen Eigenschaften findet - ein Regelfall 
ist diese Auffassung von Askese dort nämlich nicht. Gewiß, einzeln für sich 
genommen, werden diese 'Tugenden' zur Charakterisierung von Asketen schon 
gelegentlich ähne, aber zusammen genommen findet man sie am ehesten 
in den didaktischen Partien des Epos, was zu dem normativen, oft dharma- 
gästra-ähnlichen Charakter dieser Abschnitte gut paßt. 

HACKERS Begriff von der "geistigen Askese" setzt eine gewisse Spiritua- 
lisierung oder Ethisierung der tapas-Vorstellungen voraus (sekundäre ge- 
dankliche Prozesse also), welche in dieser Form auf das übliche Bild des 
tapasvin in den erzählenden Partien des Epos nicht zutreffen. 

Es scheint auch, daß didaktisches Gedankengut - sicher nicht nur aus dem 
Bereich des Epos - bei Asketen vom 'S$amika-Typus' in ein weniger komplexes, 
altertümlicher anmutendes Bild des 'epischen' tapasvin eingeflossen ist. 
Dieses Gedankengut kann nicht etwa erst speziell für diesen Zweck entwik- 
kelt worden sein; es dürfte mit Sicherheit schon eine lange brahmanische 
Tradition hinter sich haben. Wenn es nicht in brahmanischen Kreisen ent- 
standen sein sollte - aber dagegen spricht eigentlich nichts - , so dauerte 
jedenfalls der Prozeß mindestens bereits so lange an, daß das Gedankengut 
vor Übernahme in normative Texte schon ein selbstverständlicher, fester Be- 


standteil brahmanischen Weltbildes geworden war. 


203 Vgl. Hacker, KS (Topos), S. 343-344, An anderer Stelle (KS (Glaube), 
S. 368/Anm. 24) hat Hacker sich auf die "geistige Askese" als Äquiva- 
lent des Ausdrucks mänasam tapas aus BhG 67,16 (= MBh 6.39.16) bezogen 
und "Abgeklärtheit des Gemütes" (manahprasäda) bzw. "Freiheit des Ge- 
mütes von Zorn usw." (manasah krodhädirahitatvam) für wesentliche Cha- 
rakteristika gehalten. - Auf Hackers Auffassung "wir können bedenken- 
los sagen: Sie /d.h. die "geistige Askese'/ äußert sich in Formen, die 
in Indien der Buddha gelehrt hat" (KS, S. 344), kann im Rahmen dieser 
Arbeit nicht eingegangen werden; ich verweise hier nur auf Wezler, der 
dem widerspricht (vgl. dazu S. 4 mit Anmerkungen). 


204 Z.B. "Mitleidigkeit" in 1.8.9 (muni Sthülakesa); 5.176.19 (Agastya); 
13.103.26 (Agastya bzw. Bhrgu); "Freundlichkeit" (sarvabhütahite ram 
u.ä.) in 1.8.4 (Sthülakeda) - „ um nur einige Beispiele zu nennen. 
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11.2. Didaktisches Material zum Vergleich 


Betrachten wir einmal zur Illustration von Asketen-'Tugenden' einige didak- 
tische Partien: 

Im Vana-Parvan erläutert Märkandeya z.B. die Wirkweise von karman und 
die Erlangung dieser und der anderen Haie, > Als Merkmale von solchen Men- 
schen, "die die gatir uttamä ken - dies im Gegensatz zu anderen, die 


; h = & Pe i {0} 
sie nicht kennen - „ nennt er: tapas, ksänta, dänta, sutejas, jitendriya? A 


und bhütahite hiyiskan- >. 
Noch deutlicher treten Asketen-Ideale in anderen religiös-weltanschauli- 
chen, theoretisierenden Passagen auf; man vergleiche z.B. die folgenden 


Verse mit den von $amika her bekannten "Tugenden': 


3.298.7: yasah satyam damah Jaucam ärjavam hrir acäpalam/ 
dänam tapo brahmacaryam ity etäs tanavo mama//. 
3.298.8: ahimsä samata $äntis tapah saucam amatsarah/ 209 
dväräny etäni me viddhi priyo hy asi sadä mama//. 
Oder: 
3.2.71: ijyädhyayanadänaäni tapah satyam ksamä damah/ 210 
alobha iti märgo 'yam dharmasyästavidhah smrtah//. 
205 3.181. 


206 3.181.27cd: atah param jfänavatäm nibodha gatim uttamänm//. 


207 3.181.28-30; bes. 3.181.28a: manusyäs taptatapasah. 
208 3.181.36. 


209 Kontext: Die Pändavas bestehen gefährliche Abenteuer mit einem Yaksa 
(3.295 - 3.297), der aber in Wirklichkeit Gott Dharma selbst ist 
(3.298.1-6). Die o.a. Verse spricht Dharma selbst. (Zu den zehn tana- 
vah vgl. auch 1.60.13-14; danach hat Dharma zehn Frauen, die die 
"Pforten" (dväräni) zu ihm sind.) - Gott Dharma kam in Gestalt eines 
Yaksa, um Yudhisthira zu prüfen. Weil Yudhisthira sich durch anrgamsya 
auszeichnet, gewährt Dharma ihm drei varas, von denen der dritte (den 
Yudhisthira als einzigen für sich persönlich wünscht) in diesem Zusam- 
menhang von Interesse ist (vgl. 3.298.9-22): 


3.298.23: jayeyam lobhamohau ca krodham cäham sadä vibho/ 
däne tapasi satye ca mano me satatam bhavet//. 


210 S$aunaka, ein in yoga und sämkhya erfahrener vidvan dvijah (3.2.14cd), 
belehrt yudhisthira über den richtigen Weg, wie das Immer-wieder-Gebo- 
ren-Werden in verschiedenen Existenzen zu vermeiden ist, und rät 
Yudhisthira, tapas zu begehen (3.2.60-79). - Der o.a. Vers bezieht 
sich auf das Verhalten der "Weisen" (budha, 3.2.69) sowie auf das 
"Vedawort: 'Tue /rituelle/ Werke und entsage /dann/'" (vedavacanam 
kuru karma tyajeti ca, 3.2.70); Saunaka beschreibt den durch die smrti 
überlieferten achtfachen Pfad des dharma. Opfer, Vedastudium, däna und 
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Dieser Exkurs zu didaktischem Material läßt die Unterschiede zu den er- 
zählenden Partien hinsichtlich der Auffassung und Einordnung von tapas in 
den geistigen Bezugsrahmen, der jeweils signifikant verschieden ist, deut- 
lich hervortreten. Das ist ja auch der Hauptgrund ET Ua warum sich 
diese Untersuchung im wesentlichen auf die erzählenden Partien beschränkt: 

Hier hat tapas primär den Zweck des Machterwerbs; die charakterliche 
oder geistige Vervollkommnung ist für den Erwerb von tapas-Macht irrele- 
vant. Sie kann zwar dem Asketen persönlich wichtig sein: Aber eine Forde- 
rung aus dem tapas heraus, etwa als Vorbedingung für das erfolgreiche 
Durchführen der Übung, ist sie nicht. Anders als in den didaktischen Par- 
tien ist tapas in den erzählenden Partien primär ohne Bezug zu Moral (im 
Sinne von Befolgung von normativen Tugenden und Pflichten) oder zu Ethik 
(im Sinne von dem Grundprinzip, das alle Tugenden und Pflichten umfaßt”) 
oder zu religiös-spirituellen Heilsvorstellungen (im Sinne von Erlösung 
von jeder Welt). Wohl gibt es auch in den erzählenden Partien un- 
terschiedliche Auffassungen von tapas: Man kann hier auch asketische Le- 
bensformen, die eine Art Vervollkommnung/Verinnerlichung dem tapas-Ausüben 
begleitend an die Seite stellen, von anderen unterscheiden, die derartige 
Bestrebungen überhaupt nicht erkennen Tassanı > alle diese unterschiedli- 
chen Formen kommen in verschiedenen Graden der gegenseitigen Durchdringung 
vor und werden alle als tapas bezeichnet; sie unterscheiden sich in ihrer 
Gesamtheit dann aber noch von Vorstellungen über asketische 'Tugenden' und 
Ideale wie Weltentsagung und Erlösungssuche, die bei dem tapas-Begriff der 


didaktischen Partien mitschwingen. Deshalb ist es zweckdienlicher, die er- 


tapas gehören zum pitryänapatha; satya, dama, ksamä und alobha dagegen 
zum devayänapatha, "den die Guten immer wandeln" (3.2.72-73; zu "den 
Guten" /santah/ vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, S. 109 mit Anm. 
303). Wer den samsära besiegen will, beschreitet diesen achtfachen 
Pfad, der nun noch einmal erklärt wird, u.a. durch karmopasamnyäasa 
(3.2.74-75). Die von Haß und Liebe freien Götter (und zwar die rudras, 
sädhyas, ädityas, vasus und die beiden advins) gelangten zur /Welt-/ 
Herrschaft, und durch die Herrschaft des yoga lassen sie die Lebewesen 


'bestehen' (dharayanti; 3.2.76). - $aunakas Rat an Yudhisthira lautet 
daher: 
3.2.77: yathä tvam api kaunteya Jamam ästhäya puskalam/ 


tapasa siddhim anviccha yogasiddhim ca bhärata//. 
3.2.78cd: tapasä siddhim anviccha dvijänäm bharanäaya vai//. 
3.2.79: siddhä hi yad yad icchanti kurvate tad anugrahät/ 

tasmät tapah samästhäya kurusvätmamanorathanm//. 


211 vgl. auch S. VII-VIII. 
212 Vgl. Schweitzer, S. 92. 


213 Vgl. z.B. $amika mit $rngin oder Bharadvaja mit Yavakri. 
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zählenden Partien gesondert zu untersuchen und dann, aus den daraus gewon- 
nenen Erkenntnissen, Vergleiche mit didaktischen Partien anzustellen. Auch 
das ist ohne Zweifel eine wichtige Aufgabe, die noch zu leisten wäre. 
Jedenfalls läßt sich vorerst soviel sagen: Das tapas der didaktischen 
Partien ist nicht (mehr) dasselbe wie das tapas der erzählenden Partien, 
auch wenn (noch) die gleiche Bezeichnung verwendet wird. Die Vorstellungen 
von der magisch-wirksamen Macht des tapas sind in didaktischem Material 
entscheidend verändert worden, so sie nicht weitgehend weggefallen Pe Asa 
Vorstellungen von samsäara, tyäga, samnyäsa, moksa etc. sind wichtiger ge- 
worden; die Tchbezogenheit? > wird abgeschwächt, naturgemäß besonders im 
Zusammenhang mit bhakti. Man könnte darin eine sehr bemerkenswerte, aller- 
dings begrenzte Spiritualisierung oder Ethisierung des tapas-Begriffs se- 
hen. Anklänge daran enthalten erzählende Partien (insbesondere solche, die 
sich auf Asketen vom '"Samika-Typus' bezichen), wenn sie von Mitleid, Inter- 
esse am Wohlergehen aller Lebewesen, Zornlosigkeit, Gewaltlosigkeit, Sama 
und ksama > sprechen. Wenn 'tugendhafte' Verhaltensweisen als Bestandteil 
von tapas vorgeschrieben oder mit tapas gleichgesetzt werden, so ist tapas 
gewöhnlich auch mit dharma- oder karman-Vorstellungen verbunden. Verschie- 
dene (Welt-)Anschauungen, in denen die Elemente gedanklich ver- und einge- 
arbeitet worden sind bis hin zu normativen Vorschriften, finden sich vor- 


nehmlich in den didaktischen Partien. 
Elemente einer kritischen Auseinandersetzung mit dem Komplex der tapas- 


214 Der Begriff tapas wird seiner magischen Konnotation weitgehend ent- 
leert und mit neuem Inhalt gefüllt, wenn z.B. im Rahmen einer didakti- 
schen Partie eine Illustration in Form einer beispielgebenden Erzäh- 
lung eingefügt ist, vgl. z.B. 3.245 - 3.246: Hier erzählt Vyäsa, um 
Yudhisthira das Verhältnis von däna und tapas klarzumachen, die Ge- 
schichte von Mudgala. Die asketische Lebensweise des mahätapas Mudgala 
($iloAchavrtti, käpotivrtti, vgl. auch Kapitel VII, Punkt 9.3.5.) und 
seine asketischen ‘Tugenden! (samritavrata, satyaväc, anasuyaka) die- 
nen hier zur Illustration seiner geradezu übermenschlichen Freigebig- 
keit (däna). Vgl. 3.246.3-24, bes. 

3.246.25: ähäraprabhavah pränä mano durnigraham calam/ 
manasa$ cendriyänam cäpy aikägryam ni$scitam tapah//. 


215 Die Ichbezogenheit (vgl. S. 213) verschwindet nicht, auch der nach Er- 
lösung Strebende strebt in erster Linie für sich selbst. Das tut er 
auch dann, wenn er damit gleichzeitig Gutes für vergangene oder künf- 
tige Generationen bewirkt (vgl. z.B. 1.86.7, A. 88 (169)). 


216 Zu ksamä vgl. z.B. 3.30.39 oder 5.39,55. 
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Vorstellungen sind - wie sich am Material abzeichnet - in erzählenden Par- 
tien durchaus auch enthalten erwartungsgemäß kommt dies vor allem je- 
doch in den didaktischen Partien zum Tragen: Nicht umsonst werden bei- 
spielsweise in der Bhagavadgitä Unterschiede zwischen säriram tapas, väh- 
mayam tapas und mänasam tapas gemacht - in dieser Reihenfolge, die auch 


— mo 


eine Wertung darstellt: Das Letztgenannte ist das Erstrebenswerteste und 
das am höchsten Bayerketa, > nicht umsonst spricht auch Bhisma von uttamam 
tapas; nicht umsonst werden traditionell auf tapas bezogene Werte mit 
neuen Inhalten gefüllt und so neu Bauer Die Neubewertung des tapas 
ist der entscheidende Unterschied, den didaktische Partien im Vergleich zu 
erzählenden haben: In den erzählenden Partien bleibt der Wert des tapas 


insgesamt unangetastet und nur der Versuch, tapas für bestimmte Zwecke ein- 


217 Man denke etwa an Jaratkäru oder an Yavakri: tapas wird hier für die 
Bereiche "Nachkommenschaft" bzw. "Erwerb von Vedawissen" für unwirksam 


gehalten. 
218 6.39.14: devadvijaguruprajfiapüjanam daucam ärjavam/ 
brahmacaryam ahimsä ca $Säriram tapa ucyate//. 
6.39.15: anudvegakaram väkyam satyam priyahitam ca yat/ 
svädhyäyäbhyasanam caiva vänmayam tapa ucyate//. 
6.39.16: manahprasädah saumyatvam maunam ätmavinigrahah/ 


bhavasamduddhir ity etat tapo mänasam ucyate//. 


Vgl. dazu z.B. 1.81.14d: niyatavänmanäh (A. 73 (164); Yayäti) oder 


1.114.18ef: karmanä manasä väcä...tapsye mahat tapah (A. 150 (182); 
Pandu) ; vgl. auch Rüping, S. 95-96. 


219 12.214.4: mäsapaksopaväsena manyante yat tapo janäh/ 
ätmatantropaghätah sa na tapas tat satam matam/ 
tyägas ca sannatis caiva disyate tapa uttaman//. 


Vgl. dazu auch 14.47.5d: samnyasas tapa uttaman. 

Anders Bhisma in 

12.210.17: brahmacaryam ahimsä ca $äriram tapa ucyate/ 
vänmanoniyamah sämyam mänasam tapa ucyate//. 


Noch anders Bhisma in 
12.80.16: tapo yajfäd api $restham ity esä parama S$rutih/ 
tat te tapah pravaksyämi vidvams tad api me $rnu//. 
12.80.17: ahimsä satyavacanam änrsamsyam damo ghrna/ 
etat tapo vidur dhirä na darirasya Josanam//. 


220 Vgl. z.B. den Abschnitt 13.93.3-14; er enthält 'neue' Definitionen für 
"Fasten" (wonach nur noch Bestimmtes zu bestimmten Zeiten gegessen 
werden darf) oder für "Schlafen" (wonach 'niemals schlafen! bedeutet: 
'niemals tagsüber schlafen’). 

Das Kapitel 12.214 ist dem Vorgenannten sehr ähnlich, man beachte bes. 
12.214.9-16. Demnach ist z.B. ein brahmacärin jemand, der nur "in der 
[Eruchtbaren/ Zeit zu seiner Frau geht" (12.214.10); vgl. dazu auch 
12.235.6, nach welcher Stelle dies eine Pflicht des grhasthä ist. 
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zusetzen, wird AT Fake 


11.3. "Innerweltliche Askese" 


WEZLER hat im Rahmen seiner Monographie über die "Speiseresteesser" auch 


zwei Beispiele für askesekritische Äußerungen im Mahäbhärata untersucht. Er 


analysiert das Textstück 12.11.1-26° 


223 
grhastha-Leben ein duskaram tapas ist ‚ sowie das Textstück 12.214.3 ff., 


224 = 
eine Belehrung des Bhisma, daß das uttamam tapas in Entsagung (tyäga) 


und Demut (sannati) besten? bei der drastisch abgewerteten Askese der 


(Fasten usw.) handelt es sich um das traditionelle 


‚, aus welchem hervorgeht, daß das 


"gewöhnlichen Leute" 
226 A 
tapas . Die Kritik an der traditionellen Askese ist konstruktiv unter an- 


derem dadurch, daß sie "den tapas- bzw. vänaprastha-Begriff nur aushöhlt, 


um ihn sogleich mit neuem Inhalt zu füllen, und - vor allem - dadurch, daß 
227 


sie diese 'neue' Askese in das Lebensstadium des grhastha hineinnimmt." 


221 In den erzählenden Partien entzündet sich Kritik nicht an etwaigen 
'charakterlichen' Mängeln des Asketen - "Untugenden' im Sinne des 'al- 
ten' tapas sind vielmehr solche Eigenschaften, die den Erwerb der 
tapas-Macht beeinträchtigen könnten wie z.B. Unwahrhaftigkeit, Zorn, 
Begierde, Nichteinhaltung der Keuschheit, verallgemeinernd: alles, was 
geeignet ist, die kontinuierlich-konsequente tapas-Akkumulation zu 
stören oder in Frage zu stellen, oder was zur Verringerung oder gar 
zum Verlust von tapas-Macht führt. Des weiteren richtet sich Kritik in 
erzählendem Material gegen die Überbewertung der durch tapas erworbe- 
nen Macht seitens einzelner Asketen, und zwar bezeichnenderweise in 
solchen Fällen, wo tapas elementare Bestandteile der bestehenden Ord- 
nung zu 'ersetzen' droht (vgl. auch A. 217). 


222 Wezler, Speiseresteesser, S. 95-99. 


223 Wezler, Speiseresteesser, S. 97: 12.11.20; man beachte bes. Wezlers 
Erläuterung zu 12.11.21-22: "Die Brahmanen verstehen darunter /d.h., 
unter duskaram tapas = grhastha-Leben/ tapas und haben deshalb die Ge- 
gensätze überstiegen (dvandvätita) ... und aus diesem Grund wird der 
Wald, d.h. die Lebensweise des Waldasketen, "mittlere Askese' (madhya- 


yam tapas) genannt ..." 


224 12.214.4 (vgl. A. 219). 


225 Wezler, Speiseresteesser, S. 109; besonders aufschlußreich ist hierbei 
auch Wezlers Analyse, daß Yudhisthiras Frage aus 12.214.3 "nicht nur 
die ... Infragestellung, sondern bereits auch die Aushöhlung eines 
überkommenen Askese-Begriffs" signalisiert: Bhisma, so Wezler, nimmt 
den kritischen Ansatz in seiner Antwort auf und stellt "den 'gewöhnli- 
chen Leuten' (prthagjanäh) ..., die unter Askese langes Fasten verste- 
hen, sehr pointiert 'die Guten' (satäm matam) gegenüber." 


226 Wezler, Speiseresteesser, S. 110. 


227 Wezler, Speiseresteesser, S. 112. 
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In diesem Zusammenhang greift WEZLER Max WEBERS Begriff von der "innerwelt- 
lichen Askese" ee er führt dazu sinngemäß aus: 

Die weltflüchtige Askese wird in den beiden analysierten Textstücken 
nicht radikal verworfen, sondern durch bereits vorhandene Elemente inner- 
weltlicher Lebensführung ("denen ein bereits primärer asketischer Charakter 
nicht abgesprochen werden kann") substituiert. Die starke Abwertung der 
Weltflucht (das heißt, derjenigen, "die unter Abbruch fast aller Weltbezie- 
hungen in den Wald bzw. die Hauslosigkeit gehen") geht Hand in Hand mit 
einer erheblichen Aufwertung der innerweltlichen Askese vor sich. Die in- 


nerweltliche Askese wird außerdem nicht nur für die dem grhastha angemesse- 


ne Askeseform von gleichem Rang mit der weltflüchtigen Askese gehalten, 
sondern ihr wird "eindeutig ein generell höherer Rang guerkanae > "Die 
Absage an die Loslösung von der Welt ... impliziert eine Ethisierung der 
Askese und eine stärkere Spiritualisierung des Alltagslebens ... An die 
Stelle des Ideals von der Askese als spezifischer Lebensform ... ist das 


Ideal vom Leben als Askese getreten und damit die alte Form magischer 


; : 8 ee rn 230 
selbstquälerischer Kasteiung in der Theorie endgültig überwunden." 


Die Begriffe "innerweltliche Askese" und "geistige Askese" können also 


228 Wezler, Speiseresteesser, S. 118 und seine Anmerkungen 319-321. 
Zum Begriff "innerweltliche Askese" vgl. auch HWPh, Bd. 1, col. 541: 
"Mit dem Begriff ... beschrieb Max Weber einen bestimmten historischen 
Typus normativer Regulierung sozialen Handelns, wie er ... vor allem 
im Kalvinismus ... wirksam war. Inhaltlich bestand diese in einer ra- 
dikalen, ethisch verbindlichen Leistungsforderung, konkretisiert in 
beruflicher Leistung (insofern "innerweltlich') bei gleichzeitig 
strikt vorgeschriebenem Verzicht auf den Genuß der dabei legitim er- 
worbenen materiellen wie immateriellen Vorteile (insofern 'aske- 
tisch')." Sowie o.c., col. 542: "Je nachdem sich das Handeln /zur tat- 
kräftigen Bewältigung der Lebensbedingungen/ an jenseitigen oder dies- 
seitigen Zielen orientiert, wurde es "außerweltlich/e Askese/' bzw. 
'innerweltlich/e Askese/' genannt." Vgl. dazu Wezler, Speiserestees- 
ser, S. 118: "... /Weber/ selbst hat diesen Begriff aber auch in sehr 
erweiterter, generalisierter Bedeutung in seiner 'idealtypischen' 
Charakterisierung von Askese und Mystik verwendet und auch in seinen 
religionssoziologischen Aufsätzen über den Hinduismus von ihm Gebrauch 
gemacht." 


229 Wezler, Speiseresteesser, S. 119. 


230 Wezler, Speiseresteesser, S. 119-120. Vgl. Sprockhoff, Samnyäsa (be- 
reits zitiert auf S, 206, zu samnyäsa). 
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bestenfalls auf die Formen von tapas angewendet werden, bei denen die pri-' 
mär auf Machterwerb abzielende 'traditionelle' Vorstellung bereits in Frage 
gestellt worden, das heißt recht eigentlich: überwunden, ist. Daher sind 
Spiritualisierungs- oder Ethisierungserscheinungen stets auch hinsichtlich 
des relativen Alters eines Textes (oder eines Textabschnittes), der von 
tapas handelt, von Interesse: Je älter der Text bzw. Textabschnitt ist, um 


so weniger werden derartige Erscheinungen dort auftreten oder Raum greifen. 
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VII. Methoden und Einzelaspekte asketischer Lebensführung“ 
Allgemeines 


Die konstituierenden Elemente des tapas sind schon verschiedentlich in den 
vorstehenden Einzelanalysen und insbesondere auch in den grundsätzlichen 
Ausführungen (Kapitel VI) zur Sprache gekommen. Der kleinste gemeinsame 
Nenner für alle Konstituenten könnte in allgemeinster Formulierung lauten: 
Freiwilliger, bewußter Verzicht auf die Befriedigung kreatürlicher Grundbe- 


äureniase,; ae 


4 
- Nahrungseinschränkung 


sexuelle Eichältsänkeit? 


- Besitziesigkeit® 


- Isolierung/zurückgezogenes köben 


Zu diesen prinzipiellen Verzichts- und Entbehrungshaltungen kommt als 


zusätzliche und entscheidende Erschwernis 


- das Moment des Schmerzes bzw. des 


Sich-Selbst-Quälens", 


also das, was nach der Auffassung der Autoren die "Erhitzung'” bewirkt. 


Bevor die in den erzählenden Partien des Epos geschilderten tapas-Übun- 
gen klassifiziert bzw. das Erscheinungsbild des praktizierenden Asketen und 
seine Lebensumstände erörtert werden, soll zunächst ein kurzer Blick auf 
Ausdrücke geworfen werden, die im Zusammenhang mit Askeseübungen besonders 


häufig begegnen: 


1 Zu den einzelnen Stichworten vgl. das Inhaltsverzeichnis sowie bes. 
Ss. 246-247, 266. 


2 vgl. S. 201-202. 


3 Die Reihenfolge stellt keine Rangordnung hinsichtlich der Wichtigkeit 
dar. 


vgl. S. 266-292. 
Vgl. S. 327-330. 
vgl. S. 330-331. 
Vgl. S. 302-322. 
vgl. S. 201, 246-266. 
vgl. S. 194-195. 


vos oa u.» 
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Aussagekräftiger als die im Zusammenhang mit tapas häufig verwendeten 
Verben wie 
tap, car, kr, (sam-) (ä-)sthä, äräbh, vrt 3a 
oder als die geläufigen Partizipialkonstruktionen wie 
tapasa anvita, tapasäa yukta, tapasi EN 


sind seltener auftretende Verben wie z.B. 


klis, ksap, ji, $am (kaus.), $us/krg (kaus.), $ram In 


Auf die Kontrolle und Beherrschung aller körperlichen, geistigen und 
R 13 5 . 
emotionalen Reaktionen verweisen Verben wie yam und dam. Auf die bereits 
erfolgte Kontrolle weisen verschiedene mit dem Wort jita gebildete Komposi- 


ta hin wie z.B. jitakrodha!?, jitätman!> und (besonders häufig) jitendriya 


10 vgl. S. 342-343, 348-370. 
Eine repräsentative Auswahl von Belegen in systematischer Anordnung 
findet sich auch bei Hara (Buch), S. 79-83, 448-451. 


11 Einige Beispiele: 


a) tapasä_ + anvita = tapasänvita: 1.43.1; 3.42.12 (auch taponvita: 
3.281.12); tapasä samanvita: 3.228.10; tapobalasamanvita: 1.11.1; 
3.45.35; 3.122,11; 3.126.20; 3.182.13; tapovidyäsamanyita: 1.8.4; 


tapomedhänvita: 2.70.18. 


b) tapasä yukta bzw. tapoyukta: 1.65.37; 1.67.22; 1.167.12; 1.201.6; 
3.37.38; 3.89.22; 3.94.5; 3.110.22; 3.160.21; 3.162.10; 3.180.5; 


3.185.52; vgl. auch 3.174.22: tapodamäcärasamädhiyukta. 


ce) tapasi sthita: 1.26.5; 1.101.2 (man beachte auch 1.101.4); 
1.208.20; 3.39.26; 3.110.13; 3.117.3; 3.212.15. 


Zu sthä/sthita: Das Verb ohne Präfix wird mit dem Lokativ konstru- 
iert und hat die Bedeutung, daß jemand sich eines bestimmten Verhal- 
tens kontinuierlich befleißigt; in ähnlicher Weise kommt sthä auch 
mit anderen Substantiven vor, z.B. mit niyama (3.13.14); vrata 
(1.36.18); vasa (1.110.18); satya (1.101.2); dama (14.95.8); dharma 
(12.218.12). 


12 Einige Beispiele: 


klis ("sich quälen"): 3.119.5; 3.279.9; ksap ("sich kasteien"): 1.36.4; 
1.41.25; ji ("be-/ersiegen" /durch tapas7): 1.164.5 (nir-°); $am 
(kaus., [die Leidenschaften beschwichtigen/ °- zur Ruhe bringen"): 
1.38. 17 ($8änta) ; $us/krs (kaus., "/aus/dörren/abmagern"): vgl. S. 289- 
292; $ram ("si ("sich abmühen/anstrengen"): gränta: 1.201.7; 2.16.22; 
3.110.135; 13; 3.113.16. 


13 vgl. z.B. 1.38.17; 1.46.6; 1.64.38; 1.202.17. 
14 Vgl. z.B. 1.81.12; 1.203.2; vgl. S. 378. 


15 vgl. z.B. 1.164,9; 1.203.2. 
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und Veryanalas. Auch niyama ist ein oft verwendetes Wort in Verbindung 
mit tapas.!’ 

Die Konzentration auf die Einhaltung oder Durchführung einer Übung wird 
manchmal durch samähita ausgedrückt; "® Unermüdlichkeit trotz ständiger An- 
erengung gelegentlich durch ande Daß der Asket zu seinen Übungen 
positiv eingestellt ist, wird durch das Wort ram angezeigt. 

Die kompromißlose Einstellung des Asketen zur rigorosen Durchführung 
seiner Askese bzw. sein entschlossener Wille” zur Einhaltung selbstaufer- 
legter Beschränkungen zeigt sich im Wort vrata und den mit ihm gebildeten 


23 
verschiedenen Komposita °, aber auch in solchen mit °-ätman gebildeten Kom- 


16 Auch vijitendriya, samyatendriya bzw. niyatendriya: 1.5.9; 1.32.4; 
1.34.12; 1.38.10; 1.46.5; 1.65.37; 1.86.5; 1.86.14; 1.111.2; 1.203.2; 


1.220.6; 3.3.14; 3.61.59-60; 3.110.2; 3.145.30; 3.181.36; 3.245.10. 


17 Es gibt keine Beweise dafür, daß niyama in den erzählenden Partien eine 
yoga-spezifische Bedeutung hätte, vgl. z.B. 1.111.24; 1.160.13; 
1.161.18; 3.13.14; 3.116.1; 3.122.26; 3.135.27; 3.245,19 (vgl. auch S. 
Ss. 341). 


18 Eine yoga-spezifische Bedeutung in den erzählenden Partien ist unwahr- 
scheinlich (vgl. auch S. 204), ein Grenzfall könnte aber z.B. in 
3.3.11 (vgl. A,127(264)) vorliegen; vgl. z.B. 1.114.20; 3.259.16; 
3.282.12. 


19 Auf die Mühe/Anstrengung wird manchmal auch durch das Wort yatna hinge- 
wiesen, vgl. z.B. 3.135.21-23; 5.189.7; 8.66.13; 9.39.26. 


20 vgl. z.B. 1.81.15; 13.15.6. 


21 Das Verb ram drückt ein bereitwilliges Aufgehen und Verbleiben in der 
Askese aus, vgl. tapasi ram in 1.13.9; 1.32.17; 1.35.10; 1.36.6; oder 
taporata in 1.32.3; 1.41.25; 1.57.3 (taporati). 


22 willenskraft, d.h. die Fähigkeit zu "intensiver Anspannung des Willens 
auf einen bestimmten Punkt" (vgl. Oldenberg, Brähmanas, S. 146-147), 
ist zweifellos eine der wichtigsten Vorbedingungen für die konsequente 
Durchführung einer Askeseübung; man beachte auch dhrtavrata (vgl. S. 
340). 


23 vrata (vgl. auch S. 338-341): 1.44.19; 1.54.4; 1.71.25; 1.72.4; 
1.121.222; 3.139.20; 3.222.6; 3.280.3; 3.282.12. 


samditavrata: 1.1.2; 1.1.53; 1.11.3; 1.13.29; 1.27.15; 1.36.6; 1.36.16; 
1.64.38; 1.65.16; 1.104.4; 1.153.3; 1.154.1; 1.155.6; 1.208.16; 2.19.5; 
3.25.15; 3.115.11; 3.156.3; 3.246.3; 3.289.1. 


yatavrata: 1.4.6 (ni-°); 1.27.13; 1.32.2; 1.37.9; 1.43.19; 1.60.42; 
2.7.25; 2.11.49 (ni-°); 3.10.3; 3.78.21 (ni-°); 3.116.5 (ni-°); 
3.141.6; 3.157.13; 3.259.17. 


dhrtavrata: 1.9.18; 1.60.5; 1.155.9; 1.165.27; 1.201.8. 
drdhavrata: 1.179.12; 3.78.19; 3.126.7. 
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posita, die auf Selbstbeherrschung, Zügelung, Überwindung oder Beständig- 


keit bei der Durchführung der Übung Hinweisen 


Das Material belegt eindrucksvoll Details der körperlichen Techniken des 
Sich-Selbst-Quälens. Die einzelnen konstitutiven Elemente der tapas-Übungen 
bzw. der Lebensweise eines tapasvin kann man nach verschiedenen Kriterien 
systematisch erfassen. Bemerkenswert ist, daß tapas-Übungen, in denen 
noch konkret Feuer zur Selbsterhitzung verwendet wird, auffallend selten 
vorkommen; in der Mehrzahl der Fälle wird eine 'Erhitzung' durch Schmerz 


und Qualen erreicht. 


Übersicht nach Stichworten (für die Punkte 1 - 5,8 Seite 

1. Feuer 247 
1.1. Sich am Feuer (agnau) erhitzen 247-248 
1.2. Eigene Körperteile ins Feuer opfern (agnau hu) 248-249 

2. Wasser 249 
2.1. Aufenthalt im (unter?) Wasser (apsu, magno "mbhasi, 249-250 

udaväsa, jalaväsa, jalamadhye, antarjalagata) 
2.2. 'Baden' (upasprs$) 251 
2.3. (Regen-)Wasser in der kalten Jahreszeit/Regenzeit 251 
(hemante jalasamsraya, varsäsu) 

3. Kälte/Hitze (sitavätätapasaha) 252-253 

4. Körperliche Ruhigstellung 253 
4.1. Unbeweglichkeit (sthänu, kästha) 254 
4.2. Ruhigstellung der Augenlider (animisa) 255 

5. Stehen 255-256 
5.1. ekapäde 256-257 
5.2. ekapäde + ürdhvabahu 257-258 
5.3. (pada-)angustha (-agra) 258 
5.4. pädänhgusthägra + ürdhvabähu 258-259 
5.5. ürdhvabähu (ohne ekapäda oder padängustha) 259-260 


24 yatätman: 1.9.5; 1.41.18 (ni-°); 1.86.6; 1.98.4. (ni-°); 1.111.2 


(sam-°); 2.7.25; 3.113.3; 3.142.28 (ni-°); 3.187.15. 

Ahrtätman: 2.4.16; 3.190.43. 

$Santätman: 1.60.6; didaktisches Material z.B. 3.187.23; 3.247.4. 
samsitätman: 1.65.24; 1.81.12; 1.104.5; 1.113.33; 1.209.3. 


25 Zu weiteren Stichworten vgl. das Inhaltsverzeichnis. 
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5.6. Diverses 260 
5.6.1. Stehen/Bewegungslosigkeit/Konzentration/yoga 260-261 
5.6.2. Kopfhaltung 261-262 
6. Liegen 262 
6.1. sthandilasayin, adhahsayin 262-263 
6.2. äkäsasäyin 263 
7. Atemregulierung (pranayäma) 263-265 
8. Anstrengungen/Schlafen (sram, svap) 266 
9. Nahrung/Fasten (Übersicht nach Stichworten auf S. 266) 266-289 
1. Feier” 
1.1. Sich am Feuer (agnau) init 
1.81.15cd: paficägnimadhye ca tapas tepe ...// (Yayatı) 


26 


27 


28 


Zur grundsätzlichen Bedeutung der Erhitzung für die mit tapas zusammen- 
hängenden Vorstellungen vgl. S. 193-198. 


Es ist auch die Vorstellung bezeugt, daß ein Asket i m Feuer nicht 
verbrennt, vgl. Vasisthas beabsichtigten Freitod im Feuer, 
1.166.42cd: tadagnim iddhvä bhagavän samvivesa mahävane//. 
1.166.43: tam tadä susamiddho 'pi na dadäha hutäsanah/ 

dipyamäno 'py ... ito 'gnir abhavat tatah//. 


Vgl. auch die Termini pafcätapa, paficatapas, agniyoga in didaktischem 
Material; es handelt sich hierbei, wohlgemerkt, um normative Aussagen, 
während die obigen Beispiele aus erzählenden Partien stammen; vgl. 
13.130.9-10: pafcätapa (im Zusammenhang mit grisma und mandükayoga), 
agniyoga (im Zusammenhang mit $itayoga und viräsana) (aus einem Gespräch 
zwischen $iva und Umä über den dharma für vänaprasthas). 

12.236.10: paficatapas (im Zusammenhang mit grisma) (Bahuvrihi-Komposi- 
tum) (aus einem Gespräch zwischen Vyäsa und seinem Sohn $Suka, das eben- 
falls vom dharma für vänaprasthas handelt; vgl. A 51). 


Die Erhitzung durch die Sonne (die ja als ein fünftes Feuer bei 
paflcagni/pancatapas betrachtet wird) spielt auch vereinzelt bei der ri- 
tuellen Sonnenverehrung. eine Rolle; vgl. z.B. 1.104.16: & prsthatäpäad 
adityam upatasthe (Karna). 


vgl. auch 1.114.21 (A. 150 (182)) und 3.158.53 (A. 144 (99)). 


Diese Übung erfolgt ausdrücklich nach der stufenweisen Einschränkung 
der Nahrung, vgl. S. 163-164, 278. 
Vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, S. 87-88. 
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(1.1. Fortsetzung) 


2 
3.118.17cd: samantato 'gnin upadipayitva tepe tapo ...// (Yudhisthira) ä 
3.135.17ab: susamiddhe mahaty agnau dariram upatäpayan/ (Yavakrı) 
3.259.16d: paficägnih susamähitah// (Ravana)”- 


1.2. Eigene Körperteile ins Feuer opfern (agnau > 


3 
1.201.8a: ätmamämsäni juhvantau (Sunda + Upasunda) ” 


29 


30 
31 
32 


33 


Kontext (Metrum: Trstubh) : 
3.118.17a: sa dvädasäham jalaväyubhaksah .../ 
3.118.18a: tam ugram ästhäya tapas carantam .../. 


Kontext 3.135.16: tapas tepe...ghoram; vgl. A. 9 (120). 
Vgl. S. 249, 257, A. 116, S. 285. 


Auch Raibhya opfert etwas Körpereigenes (zwei Kopfhaare) ins Feuer 
(vgl. 3.137.9); dies ist jedoch keine Askeseübung, sondern eine Zauber- 
handlung (vgl. S. 131). 


Das Motiv des Feuers, in das etwas geopfert wird, um ein Wesen entste- 
hen zu lassen, findet sich andererseits z.B. in 5.9.43 (Tvastr er- 
schafft Vrtra); in 1.155.37 (durch das Opfer von Yäja und Upayaja ent- 
stehen Dhrstadyumna und Krsna/Draupadi); in 1.27.11-14 (die Välakhilyas 
lassen Garuda entstehen). 


Daß man das Opfern von Fleisch als magisch höchst wirksam angesehen hat, 
geht z.B. aus der Erzählung von Baka Dälbhya hervor; dieser opferte 
Fleisch von (auf natürliche Weise) verstorbenen Kühen, um Dhrtarästras 
Königreich zu vernichten (man beachte bes. 9.40.11-12, 17-18). 


Auf das Opfern eigener Körperteile (Haare, Nägel, Haut, Fleisch, Blut 
etc.) weist auch Gampert im Rahmen der präyascittas hin; er hält es 
aber für sicher, daß eine wirkliche Opferung von Körperteilen nicht 
stattfindet, sondern daß es nur als ein symbolischer Akt zu verstehen 
ist (vgl. Gampert, S. 71). 

Auch König $ibi Audinara/Usinara opfert sein eigenes Fleisch (3.199.6: 
ätmamämsapradänena; vgl. 3.130.27 - 3.131.30), dies ist jedoch keine 
tapas-Übung (vgl. auch 14.93.75). 


Das Motiv des Opferns des eigenen Körpers ist wiederum besonders an- 
schaulich in der Erzählung. von Dadhica zu sehen: Als die Götter Dadhicas 
Knochen benötigen, um aus ihnen den Dämonen vernichtenden vajra herzu- 
stellen, bitten sie Dadhica: sväny asthini prayaccha (3.98.9); darauf- 
hin stirbt Dadhica freiwillig auf der Stelle (3.98.20: svam capi deham 


tv aham utsrjämi; 3.98.21: pränän vasI svän sahasotsasarja; vgl. auch 
A. 49 (197)); vgl. auch die Dadhica-Erzählung in 12.329.25-27 (Prosa). 


Beachtet werden sollte, daß von den o.a. fünf Übungen drei von Asuras/ 
Dämonen durchgeführt werden. 


Kontext s. A. 248; vgl. auch S. 255, 258, 295. 
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(1.2. Fortsetzung) 


3.135.28ab: samiddhe 'gnäv upakrtyängam angam hosyämi .../ (Yavakrı) 
3.259.20: ... $giras chittvä „../ juhoty agnau ...// (Rävana) 

6 
9.47.21d: svadariram ...-adahat// (Srucävati)” 


13.14.58cd: yena varsasgatam sägram ätmamämsair huto 'nalah/ (&atamıkha)? 


2. 


Wissir 


39 
2.1. Aufenthalt im (unter?) Wasser 


5.187.20: yamunätiram äsädya samvatsaram athäparam/ 


34 


35 


36 


37 


38 


39 


z 40 
udaväsam nirähärä pärayäm äsa ...// (Ambä) 


Kontext 3.135.27cd: mahatä niyamenäham tapsye ghorataram tapah (vgl. 


A. 22 (122)); vgl. auch S. 123. 
Rävana ist nach 3.259.16 "zehnköpfig" (dasagrivah). - Vgl. A. 31. 


22 


Kontext 9.47.3ab: tapas cacara sätyugram niyamair bahubhir .„../. Srucä- 


vati, eine kumäri brahmacärini (9.47.2), verbrennt (vgl. 9.47.22) ihre 
beiden Füße als Feuerholz, um einem geehrten Gast (Indra in Gestalt Va- 
sisthas) das Essen kochen zu können; man beachte bes. 
9.47.22: pädau praksipya sä pürvam pävake .../ 

dagdhau dagdhau punah pädäv upävartayatä-...//. 
9.47.23: caranau dahyamanau ca näcintayad .../ duhkham ...//. 


Kontext 

13.14.58: tathä Jatamukho näma dhäträ srsto mahäsurah/ .../ 
tam präha ... tustah ... samkarah//. 

13.14.59ab: tam vai datamukhah präha yogo bhavatu me 'dbhutah/. 


Man beachte, daß zu den Punkten 2.1. und 2.3. keine Belege aus den er- 
sten drei Parvans stammen. 


Wasser als Nahrung: vgl. Punkt 9.4. 


Wasser zur Reinigung, z.B.: Uddälaka, 1.3.136 (vgl. van Buitenens An- 
merkung in MBh-Übers., Bd. 1, S. 440); Jaratkäru, 1.41.2 (vgl. A. 55 
(42)); Pändu, 1.110.31 (ubhau käläv; vgl. A. 54 (158)); Sahadeva, 
2.28.27 (wpaspr$ya $ucir bhütvä); Yavakri, 3.135.31 (vgl. A. 38 (125); 
vgl. auch S. 131), Likhita/Sankha, 12.24.23-24; Jäjali, 12.253.13 
(säyam prätar) und 12.253.40 (am Ende seiner Askeseübung).. 


Wasser beim Fluch (oder im Zorn): Generell bei Lüders (Varuna, I, S. 
28-33); vgl. $rhgin, 1.37.11 (A. 123 (25)) bzw. 1.46,9 (A. 87 (19); 
vgl. auch S. 18); vgl. 3.11.32 (Maitreya); 5.9.43 (Tvastr). 


Wasser beim Manenopfer, z.B.: Pändu, 1.110.33 (A. 54 (158)) oder 1.4.9 
(pitfn adbhis tarpayitvä). 

udaväsa in didaktischen Partien: 13.7.11; 13.57.18. - Vgl. auch Hacker, 
Prahläda, S. 627/Anm. 1. - Ob es sich bei den betreffenden Askeseübun- 
gen um einen Aufenthalt unter Wasser handelt, läßt sich nicht mit Si- 
cherheit entscheiden; einiges spricht dafür, vgl. A. 45. 


40 Kontext 5.187.18: tapas tepe; vgl. A. 262 und A. 283, 
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(2.1. Fortsetzung) 


= 4 
10.17.11cd: dirghakälam tapas tepe magno 'mbhasi mahätapäh// (Mahädeva) u 


12.250.20: ... maunam ätisthad .../ 42 
apsu varsasahasräni sapta caikam ...// (die Göttin Mrtyu) 
12.253.4b: jalaväso .../ 
43 
12.253.5b: jalamadhye .../ (Jäjali) 
12.278.22: purä so 'ntarjalagatah sthänubhüto mahävratah/ 44 
varsänäm abhavad ... prayutäny ...// (Mahädeva) 
13.50.3: purä maharsis .../ 4 
udaväsakrtärambho bakhüva ...// (Cyavana) 
13.50.4cd: varsani dvädasa munir jalaväse ...// 


41 


42 
43 


44 


45 


13.50.6cd: gangäyamunayor madhye jalam sampravivesa ha// 
13.50.9: antarjale sa susväpa kästhabhüto .../ 
tatas cordhvasthito ... abhavad ...// 


Kontext 10.17.10-26: Brahmä beauftragt Mahädeva, sofort Lebewesen zu 

erschaffen (10). Mahädeva begeht daraufhin lange Zeit Askese im Wasser 
(11). Da das Brahmä zu lange dauert, erschafft er manasä einen anderen 
(aparam) Schöpfer (12), der die Lebewesen erschafft, während Mahädeva 


noch im Wasser weilt (13ab: ...drstvä girisam magnam ambhasi; 14c: 


sthänur_esa jale magno); schließlich kommt Mahädeva aus dem Wasser her- 
vor (20c: udatisthaj jalä/t)), wird zornig, als er die fertige Schöp- 
fung sieht und versteckt sein linga in der Erde (21-22); Brahmä fragt 
ihn: kim krtam salile sarva cirakälam sthitena te (23ab); Mahädeva ant- 
wortet: (erst) durch sein tapas hätten die Lebewesen Nahrung erlangt 


(tapasädhigatam cännam prajärtham me, 25ab); noch immer zornig geht er 


an einen anderen Ort, um dort (erneut) tapas zu begehen (26). 


Kontext 12.250.8: tapas taptum /icchämi). 


Kontext 12.253.2:;: sägaroddesam ägamya tapas tepe; vgl. auch 12.253.48: 
sägaränüpam äsritya tapas taptam...mahat. - Jäjali lebt im Wasser und 
Aurchstreift im Geiste gedankenschnell die Welten (12.253.4). - Bei dem 
auf S. 251 behandelten Vers 12.253.15 handelt es sich um eine andere 
Askeseübung von Jäjali. 


Kontext 
12.278.23ab: udatisthat tapas taptva duscaram sa mahähradät/. 


Für die "Wasserbewohner" wird Cyavana ein "lieber Anblick"; er ver- 
bringt lange Zeit im Wasser (13.50.10). Als ihn eines Tages Fischer 
beim Netzeeinholen heraufziehen (uddhytap), ist er völlig mit Wasser- 
tieren und -pflanzen bewachsen (13.50.18-20). Die Fischer sehen Cyavana 
erst, als sie das Netz einholen (13.50.20); sie fürchten sich und bit- 
ten ihn um 'Gnade': ajnänäd yat krtam päpam prasädam tatra nah kuru 
(13.50.23ab); dies alles deutet darauf hin, daß Cyavana sich wahr- 
scheinlich unter Wasser aufgehalten hat, da die Fischer ihn sonst ver- 
mutlich rechtzeitig bemerkt und vermieden hätten, ihr Netz an eben die- 
ser Stelle auszuwerfen. 

Zu Vorstellungen von Im-Wasser-Wohnen vgl. im übrigen auch 1.216.1 
(udake ... nivasantap; von Varuna) oder auch 1.206.13: antarjale liegt 
das Reich der Nägas, in das Ulüpi den Arjuna hinabzieht (apakrsta). 
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2.2. *'"Baden' (upasprd) *° 


3.3.14e: gähgeyam väry upasprsya (Yudhisthira) 

3.39.24: sadopasparsanäc .../ 48 
vidyudambhoruhanibhä jatäs ...// (Arjuna) 

3.110.14c: apsüpasprädato ... (Vibhändaka Kasyapa) ° 
50 : i : 

2.3. (Regen-) Wasser in der kalten Jahreszeit/Regenzeit 

12.253.15cd: varsäsv äkädasayi sa hemante jalasamsrayah// (sajali)” 


46 


47 


48 


49 


50 


51 


12.253.17: ... varsäsv äkäsdam ästhitah/ 
antariksäj jalam mürdhna pratyagrhnän muhur muhuh// 


Auch die Askeseübung von Manu Vaivasvata (in Badari, am Ufer des Flus- 
ses Virini) wäre eventuell hier einzuordnen: Seine Kleidung und seine 
Haare sind ständig naß (ärdracirajatädharam, 3.185.6b); andererseits 
könnte die Feuchtigkeit auch vom Regenwasser herrühren, so daß dieser 
Beleg unter Punkt 2.3. einzuordnen wäre. 


Es ist schwer zu entscheiden, ob Yudhisthira sich ständig mit Wasser 
übergießt (d.h. nach indischer Vorstellung 'badet') oder ob er nur das 
Gangeswasser berührt; der Kontext läßt es im übrigen fraglich erschei- 
nen, ob hier tatsächlich eine tapas-Übung stattfindet (vgl. S. 263-265). 


Hierbei handelt es sich unzweifelhaft um eine Askeseübung (vgl. 3.39.20: 
tapasy ugre vartamana und die Dublette in 3.163.14-16). Falls Arjuna 
nicht ständig im Wasser verweilt, so übergießt er sich doch so häufig, 
daß seine Haare infolge von Schmutz, Wasser, Sonne und Wind ausblei- 
chen (vgl. A. 9%). 


Kontext 
3.110.13: mahähradam samäsädya kä$yapas tapasi sthitah/ 
Girghakälam parisränta rsir devarsisammatah//. 


Vgl. 3.185.6 (A. 46). - Oldenberg (Veda, S. 403) weist auf Taitt.Ss. 
III,1,1,2 £f£f. hin: "Trifft ihn /d.h. einen, der die diksä bzw. tapas 
begeht (begangen hat?)/ Wasser vom Himmel, so "vernichtet dieses seine 


Kraft, seine Stärke, seine Dikshä, sein Tapas' ..."; der Betreffende 
müsse dann eine Art Zauberspruch sprechen, um den Verlust abzuwenden. 
Vgl. auch ERE, Bd. 8, S. 317 ("Magic, Vedic"): "As long as a magical 
condition is meant to continue, bathing ... is avoided ..., dirt is the 


characteristic of one who, by means of tapas, aims at acquiring special 
magical power ..." 


Hierbei handelt es sich (vgl. A. 43) um eine andere Askeseübung als die 
auf S. 250 (12.253.4-5) beschriebene. Vgl. hierzu auch die didaktische 
Stelle 
12.236.10: abhrävakäsä varsäsu hemante jalasamsrayäh/ 

grisme ca paficatapasah sasvac ca mitabhojanäh//. 
Man beachte auch 12.254.4e:; kasthatapasanm. 
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3. Kälte/Hitze 


Das Ertragen von extremen Temperaturen wird durch das Kompositum $itavätä- 


52 : 
tapasaha ausgedrückt. Zusätzlich verschärft wird diese Übung durch stän- 


diges Naßsein in der kühlen Jahreszeit (insofern ergeben sich Berührungs- 


’ i 5 r 
punkte mit 2.3.), durch Feuer im Sommer 3 sowie generell durch Hunger, 


Durst und - worauf die Texte nicht immer hinweisen - Müdigkeit/Erschöpfung. 


1.110.32ab: sitavätätapasahah ksutpipäsädramänvitah/ (Pändu) 


3.231.18a: $itavätätapasahäms (die Pändavas) 


7,41.12c: ksutpipäsätapasahah 
12.143.7a: ksutpipäsätapasahah 


52 


53 


54 


55 


56 
57 


(König Jayadratha)”® 


(ein Vogelfänger)” 


12.143.6cd: yathä svalpam jalam grisme 
Sosayisyämy aham tathä// 


sita (vgl. PW) ist sowohl Adjektiv als auch Substantiv; das Kompositum 
kann daher unterschiedlich aufgefaßt werden: "kalten Wind /und/ Hitze 
ertragend” oder "Kälte, Wind /und/ Hitze ertragend". 


Zu Kälte und Wasser vgl. 12.253.15, 17 (Ss. 251); zu Kälte/Wasser bzw. 
Hitze/Feuer/Sommer vgl. die didaktischen Partien 12.236.9-10, 13.130.9- 
10 (A. 27) und 13.130.41. 


Kontext (vgl. A. 54 (158)) 
1.110.32cd: tapasä duscarenedam $ariram upasosayan//. 


Kontext 3.231.18b: tapasä...karsitän; hierbei handelt es sich nicht um 
eine tatsächlich durchgeführte Übung, sondern um die Absicht, die Dur- 


yodhana mit dem Waldexil der Pändavas verbindet (vgl. auch 3.228.8; 
3.225.1, 6). 

Jayadratha begeht Askese, um $iva/Rudra gnädig zu stimmen, vgl. A. 301. 
Ein Vogelfänger/Fallensteller ($Jakunilubdhaka, 12.143.3; lubdhaka, 
12,143.9; $äkunika, 12.144.1; ein Name wird nicht angegeben) wird durch 


das vorbildliche Verhalten einer Taube (kapota) bekehrt, sein bisheri- 
ges Leben aufzugeben und den dharma zu wandeln; man beachte bes. 


12.143.5: so 'ham tyaksye priyän pränan putradäram visrjya ca/ 
upadisto hi me dharmah kapotenätidharminä//. 
12.143.6: adya prabhrti deham svam sarvabhogair vivarjitam/ 


yathä svalpam jalam grisme Josayisyämy aham tatha//. 
12.143.7: ksutpipäsätapasahah krso dhamanisamtatah/ 

upaväsair bahuvidhais carisye päralaukikam//. 
12.143.8: aho dehapradänena darsitätithipüjanä/ 

tasmäd dharmam carisyämi dharmo hi parama gatih/ 

drsto hi dharmo dharmisthair yädrso vihagottame//. 
12.143.9: evam uktvä vinidcitya raudrakarma sa lubdhakah/ 

mahäprasthänanm äsritya prayayau sam$itavratah//. 


Man beachte auch den Schluß der Erzählung (12.145.1-13), bes. 
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(3. Fortsetzung) 


12.253.16a: vätätapasaho grisme (Jäjali)?® 


4. Körperliche" Ruhigstellung 


Die Unbeweglichkeit des Asketen wird mit der Unbeweglichkeit/Leblosigkeit 
eines Baumstumpfes bzw. Holzscheites (sthänu, kästha) verglichen; sie kann 
im Extremfall so vollendet über einen langen Zeitraum praktiziert werden, 
daß Tiere (oder auch Pflanzen) sich an/auf dem Asketen niederlassen, ihn 
also wie einen unbelebten Gegenstand bzw. als einen ungefährlichen Bestand- 
teil ihrer natürlichen Umwelt betrachten: Bei Cyavana sind es zum einen 
Termiten und Lianen (3.122.3); in einem anderen Fall, wo der Asket im Was- 
ser lebt, sind es Wasserpflanzen und -tiere (13.50.18-19); bei Jäjali ist 
es ein Vogelpaar, das auf seinem Kopf ein Nest baut, Eier legt, diese aus- 
brütet und die Jungen großzieht; erst als die Jungvögel flügge geworden 
sind, bewegt sich Jäjali wieder (12.253.13-40). 

Sinneswahrnehmungen scheinen aber in der Zeit der Ruhigstellung normal 
zu verlaufen; es handelt sich allem Anschein nach nicht um meditative Ver- 


senküngäsuständer 


12.145.3: mahäprasthänam äfritya lubdhakah paksijivanah/ 
niscesto märutähäro nirmamah svargakänksayä//. 
12.145.5c: upaväsakrso ... 


Der Vogelfänger kommt schließlich in einem Waldbrand ums Leben (vgl. 
den Tod des Dhrtarästra/A. 103) und wird von allen Sünden frei 
(12.145.9-12). 


58 vgi. 12.253.15, 17. 


59 "Körperliche Ruhigstellung” deswegen genannt, um die Bewegungslosigkeit 
des Körpers von einer Ruhigstellung der Sinne/Emotionen (jitendriya, 
$änta, dänta u.ä.) bzw. der Rede (mauna) abzuheben. Im Hinblick auf 
alle diese Arten der Ruhe wurde $amika als sthänubhüta bezeichnet (vgl. 
auch S. 13, 22). - Da keine Bewegung erfolgt, findet natürlich auch 
keine Nahrungsaufnahme statt. 

Zu mauna bzw. kästhamauna vgl. S. 331-333. 

Zu sthänu vgl. auch BhG 2.24 = 

6.24.24: acchedyo 'yam adähyo ’yam akledyo 'Josya eva ca/ 
nityah sarvagatah sthänur acalo 'yam sanätanah//. 


60 Die Sinnestätigkeiten werden - anders als in 12.294.14-16 oder noch 
deutlicher in 12.188.5-6 (12.188.1: ähyanayoga) beschrieben - nicht 
ausgeschaltet: $amika nimmt den König wahr (vgl. S. 29); Cyavana rea- 
giert höchst verärgert, als er gestochen wird, er sieht (dadarsa) seine 
Umgebung (3.122.10); Cyavana spricht mit den Fischern, die ihn fangen 
(13.50.22 £f£f.); Jäjali, obwohl sein Geist die Welten durchstreift 
(12.253.4), hört sofort, daß er von den Pisäcas angesprochen wird 
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4.1. Unbeweglichkeit (sthänu, kästha) 


1.37.7a: tam sthänubhütam tisthantam 


(Samika) 1 
1.45.25b: munim sthänuvat sthitam 
(cyavana) ©? 


3,122.2ab: sthänubhüto ... virasthänena .../ 
5.104.13: bhaktam pragrhya mürdhnä tad bähubhyam pärsvato 'gamat/ 
sthitah sthänur ivabhyäde niscesto märutäsanah// (Vidvämitra) 
5.187.19cd: sanmäsän väyubhaksä ca sthänubhütä tapodhana// (Ambä) 
9.49.20: na vyäharati ... kathamcana/ 
kästhabhüto ''Sramapade vasati sma mahätapäah// (Jaigisavya)® 
12.253,19: ... nirähäro väyubhakso mahätapäh/ 
tasthau kästhavad avyagro na cacäla na karhicit// (Jäjali) 
12.253.20ab: ... sthänubhütasya nirvicestasya .../ 
12.278.22ab: ... antarjalagatah sthänubhüto .../ (Hahadeva) 


12.323.20cd: ekapädasthitah samyak kästhabhütäh samähitäh// 


(Ekata + Brüder) 


12.327.41cd: ekapädasthitäh samyak kästhabhütäh samähitäh// 


13.50.6a: sthänubhütah ... 


61 
62 


63 


64 


65 
66 


67 


(Brahma, Götter und rsis)® 


67 
(Cyavana) 
13.50.9ab: antarjale sa susväpa kästhabhüto .../ 


(12.253.7-9); während er mit dem Vogelnest auf dem Kopf dasteht, nimmt 
er das Leben der Vögel, seine Umgebung und die Jahreszeiten wahr (vgl. 


12.253.20 ££.). 

Samika sitzt bei dieser Übung, vgl. A. 143 (29). 

Kontext 3.122.2cd: atisthat subähün kälän ekadese ... - Zu virasthäna 
bemerkt van Buitenen (MBh-Übers., Bd. 2, S. 827): "... this appears not 


to be an äsana but a stance; I have not been able to identify it." - 
In 3.122.4 wird das Aussehen von Cyavana mit einem Lehmklumpen (mrtpin- 


da_iva) verglichen; Lianen und Termiten umgeben ihn völlig (3.122.3-4: 


latäbhir, pipilikaih, valmiko 'bhavad); nur seine Augen sind sichtbar 


(3.122.12). 


Kontext 9.48.23 - 9.49.64; man beachte bes. yogam ästhäya bhiksukah; 
munir; yoganityo; mahätapäh (9.49.5-6); ferner 


9.49,13cd: na cäyam alaso bhiksur abhyabhäsata kimcana//. 


9.49.22cd: drstah prabhävam tapaso jaigisavyasya yogajam// 
9.49.62: ... deväh .../ 
jaigisavyam tapas cäsya prasamsanti tapasvinah//. 
* 
) hnlich 9.49.51. - Man beachte auch 9.49.63-64. 


Kontext (man beachte auch 12.253.21-40): 
12.253.20cd: kulingasakunau ... nidam sirasi cakratuh//. 


Vgl. s. 250. 


Kontext 12.327.42ab: divyam varsasahasram te tapas taptvä tad uttamam. 


Vyäsa erzählt seinen Schülern von dieser gemeinsamen Askeseübung von 
verschiedenen Göttern und rsis, die am Beginn eines kalpa stattgefunden 
hat, um die Hilfe von Näräyana/Visnu zu erlangen. Vgl. A. 89; S. 261. 


Vgl. Ss. 250. 
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4.2. Ruhigstellung der Augenlider 


animisa, das "Nicht-Blinzeln"®, wird im Zusammenhang mit einer tapas-Übung 


selten erwähnt: 


1.201.8c: ..„.-animisau (Sunda + Dpasunday 
3.185.5ab: aväk$iräs tathä cäpi netrair animisair drdham/ (Manu) 7° 
15.33.24ab: ... so 'nimiso bhütvä räjänam samudaiksata/ (Viäura) 


5. Stehen 


Diese Übung läßt sich verschärfen: Neben dem sozusagen 'normalen' (unbeweg- 
lichen, vgl. Punkt 5.6.1.) Auf-einem-Bein-Stehen wird das Stehen nur auf 
Zehenspitzen (einer Zehe? eines Fußas>) '? erwähnt. Die Übungen sind häufig 


mit dem Emporstrecken der Arme kinbinterr? so daß sich der Asket so lang- 


68 Es ist auch ein Merkmal göttlicher Wesen, vgl. z.B. 1.29.7; 3.54.23-24. 


69 Die beiden Asuras stehen dabei (unbeweglich) auf Zehenspitzen (1.201.8b: 
pädängusthägra) und begehen ugram tapas (1.201.6); vgl. bes. A. 248. 


70 Kontext 3.185.5c: so 'tapyata tapo ghoram; 3.185.4c: ekapädasthitas; 
vgl. A. 46 und A. 88. 


71 Kontext 15.33.15-32; man beachte bes. 
15.33.25: vivesa viduro dhimäan gätrair gäträni caiva ha/ 
pränan pränesu ca dadhad indriyäanindriyesu ca//. 
15.33.26ab: sa yogabalam ästhäya vivesa nrpates tanum/. 
15.33.32cd: yatidharmam aväpto 'sau naiva Socyah ...//. 


Man beachte die ausgeprägten yoga-Elemente (vgl. auch A. 44 (402)). 


72 padangusthagra könnte sich auf alle Zehen/einen Zeh beider Füße/eines 
Fußes beziehen; da das Wort in erzählenden Partien des Epos fast nur 
als Bestandteil eines Kompositums vorkommt, läßt sich die Bedeutung 
nicht genau eingrenzen. Da allerdings sonst von ekapäde sthä die Rede 
ist, ist es wahrscheinlich, daß pädängusthägra zumindest eine Verschär- 
fung dieses üblichen Stehens auf einem Bein darstellt. Ob es allerdings 
in allen Fällen die noch weitergehende Verschärfung "auf einer Zehen- 
spitze (eines Fußes)" bedeutet, ist fraglich; nur der Beleg 13.30.1 ist 
in dieser Hinsicht eindeutig (vgl. A 94). 


73 Ich konnte im MBh keinen Beleg finden, daß nur ein Arm emporgereckt 
oder daß dieser etwa hochgebunden (also künstlich und nicht nur durch 
den bloßen Willen des Asketen) in seiner Lage gehalten wird. Anderer- 
seits gibt es Abbildungen (in Form von Zeichnungen bzw. Fotos sowohl 
von Skulpturen als auch von lebenden Asketen) über künstliche Stützen, 
vgl. z.B. Oman (S. 51, 95 und Titelblatt innen) oder Moraes (S. 123). 
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4 
gestreckt wie möglich der Sonne oder dem Himmel entgegenreckt/ und dabei 


seinen Körper mit größtmöglicher Angriffsfläche Wind und Wetter (und si- 


cherlich auch den Insekten) aussetzt. 


uch bei diesen Übungen wäre eine Nahrungsaufnahme naturgemäß schwierig, 


so daß totales Hungern während der Übung der Normalzustand sein dürfte; 


dies wird gelegentlich auch explizit durch vayubhaksa u.ä. ausgedrückt oder 


implizit durch einen entsprechenden Hinweis auf die Folge des Nicht-Essens, 


das Abmagern. ’” 


5.1. __ekapäde 

1.81.16ab: ekapädasthita$ cäsit sanmäsän aniläsanah/ (Yayäti) 

1.114.20b: ekapädasthito 'bhavat/ (Pandu) ’° 
1.114.21cd: süryena saha ... paryavartata ...// 

1.158.43ab: samänapadye sanmäsän sthito EAN, 

3.13.14d-£: divyam varsasahasrakam/ 7 
ätisthas tapa ekena pädena niyame sthitah// (Krsna) 

3.195.2ab: atisthad ekapädena krso dhamanisamtatah/ (Dhundhu) 7° 


74 


75 
76 


77 


78 


79 


In diesem Zusammenhang sei auf Vers 1.162.16 verwiesen, der sich zwar 
nicht auf eine Askeseübung bezieht, aber alte Vorstellungen erhellt: 
Vasistha geht zum Sonnengott (bhäskara, sürya, äditya), dieser Sachver- 
halt wird durch urdhvam äcakrame ausgedrückt. 


vgl. S. 289-292. 


Kontext 1.114.20cd: ugram sa tapa ätasthe paramena samädhinä// (vgl. 


A. 150 (182)). 


Hierbei handelt es sich um eine Methode zur Erlangung von vidyä 
(1.158.43b), in diesem Falle von magischem Wissen, wie sich aus dem 
Kontext ergibt (gändharvi mäyä, 1.158.36c), welches der gegenwärtige 
"Besitzer', der Gandharva-König Angäraparna, "früher durch tapas”" 
(1.158.38ab) von seinem guru (1.158.40; als vara?) erhalten hatte und 
welches er jetzt als Geschenk an Arjuna weitergeben (dä, 1.158.53) 
will. Dieses Wissen wird ferner cäksusi vidyä (1.158.40a) genannt und 
folgendermaßen erklärt, 
1.158.42: yac caksusäa drastum icchet trisu lokesu kimcana/ 

tat pasyed yädrsam cecchet tädrsam drastum arhati//. 
Man beachte im übrigen die eindeutige Formulierung samanapadye: "auf 
(einem und) demselben Fuß (stehen)"”. 


Es handelt sich um Krsnas pürvadehesu...karmäni (3.13.8), mit denen 
Arjuna ihn lobpreist; Vers 14 bezieht sich auf eine Askeseübung am 


tirtha Prabhäsa. Krsna wird mit Visnu identifiziert (3.13.9); in 


3.13.10b wird er ein muni genannt (vgl. S. 322). 


Kontext 3.195.1c: sa tapo 'tapyate mahan. 
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(5.1. Fortsetzung) 


3.259.16: atisthad ekapadena sahasram parivatsaräan/ 


12.250.16cd: samä hy ekapäde tasthau dasa padmäni pafca ca// 


väyubhakso ...// (Ravana) 


(die Göttin Mrtyu) 1 


12.314.22ab: divyam varsasahasram hi pädenaikena tisthatah/ (Mahädeva) 9? 


12.323.20cd: ekapädasthitäh samyak kästhabhütäh samähitäh// 


(Ekata + Brüder) 


13.29.1cd: atisthad ekapädena varsänäm $atam acyuta// (Matanga) 

13.82.25d: padenaikena ...// (Aditi)®® 

13.82.28: vyatisthad ekapädena paramam yogam ästhitä/ 86 
dasa varsasahasräni dasa varsasatäni ca// (Surabhi) 


5.2. ekapäde + ürdhvabähu 


3.13.12: ürdhvabähur .../ 87 

atistha ekapädena vayubhaksah satam samäh// (Krsna) 
3.185.4: ürdhvabähur .../ ekapädasthitas RR); (Manu) ®® 
80 Kontext 3.259.15cd: brahmänam tosayäm äsur ghorena tapasä_tada. Das 


8 


82 
83 


84 


85 


86 


87 
88 


Verb im Plural bezieht sich auf Rävana und seine Brüder, vgl. hierzu 
A. 116. 


Kontext 12.250.16ab: sä...paramam devi tapo 'carata duscaram. Die Übung 
findet in Dhenuka statt; vgl. S. 250 und S. 282. 


Kontext 12.314.18c: tapo "tapyata. 


Kontext 12.323.20ab: taptvä varsasahasräni catväri tapa uttamam. Die 
puträ mänasäh von Brahmä (12.323.19ab), nämlich Ekata, Dvita und Trita, 
begehen diese Übung. 


Kontext 13.29.2cd: ...paramam sthänan...atidurlabham; vgl. auch 
13.28.20d: tapsye tapo mahat; 13.28.21cd: tato gatvä mahäranyam atapya- 
ta mahat tapahı; 13.30.1 (vgl. S. 258). - Matanga ist ein Sudra (ein 
candäla), obwohl er selbst es zunächst nicht weiß (vgl. S. 230). 


Kontext 13.82.25ab: adityäs tapyamänäyäs tapo ghoram suduscaram. Aditi 
begeht Askese, um einen Sohn zu erlangen (13.82.25c); es handelt sich 
um Visnu (13.82.24d); vgl. auch 13.82.26b: tapyamänäm mahat tapah. 


Als Surabhi die Askese der Aditi sieht, begeht auch sie Askese, vgl. 
13.82.29a (tapasä); 13.82.30 (tapasänvitam; tapsye...tapo ghoram; yoga 
aus 13.82.28b wird alternativ zu tapas gebraucht); Pitämaha gewährt 
Surabhi als vara Unsterblichkeit (13.82.34). Die Askeseübung findet im 
Devayuga statt, als die Dänavas die Herren der Welt sind (13.82.24). 
(Man beachte auch Vers 13.82.40: Wie man den goloka erlangen kann.) 


Die Übung findet in Badari statt; vgl. auch A. 78. 


Kontext 3.185.4cd: ...tivram cacära sumahat tapah. Vgl. A. 46, A. 70. 
Zu aväksiras vgl. Punkt 5.6.2. 
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(5.2. Fortsetzung) 


12.327.41: ürdhvam drstir bähava&$ ca ekägram ca mano 'bhavat/ 
ekapädasthitäh samyak kästhabhütah samähitah// 89 
(Brahmä, Götter und rsis) 


12.331.47cd: ekapädasthito deva ürdhvabähur udahmukhah/ (Näräyana) 
13.15.6ab: ekapädena tisthams ca ürdhvabähur atandritah/ (Krsna)?. 
= a 92 
5.3. (päda-)angustha (-agra) 
5.187.21: $irnaparnena caikena pärayäm äsa cäparam/ 
samvatsaram ... pädängusthägradhisthita// (Ambä) 


13.14.86Cd: divyam varsasahasram tu pädängusthägravisthitah// (Upamanyu)” 
13.30.1cd: atisthata ... so 'ngusthena satam samäh// (Matanga)” 


5.4, pädähgusthägra + ürdhvabähu 
1.201.8: ... padähngusthägradhisthitau/ 
ürdhvabähü cänimisau dirghakälam dhrtavratau// 
’ Fr 95 
(Sunda + Upasunda) 


89 vgl. A. 66. - Zu ürdhvam drstih: Wenn der Blick nach oben/aufwärts ge- 
richtet ist, ist dabei wahrscheinlich auch der Kopf erhoben (anders 
z.B. in 3.185.5, vgl. Punkt 5.6.2.). - Die Übung wird insgesamt als 
tapas bezeichnet, obwohl ekägram...mano 'bhavat als Glosse zu samähitäh 
eher auf eine yoga-artige Versenkungsübung hinweist (vgl. auch mahä- 
niyama aus 12.327.40), 

12.327.40: te tapah samupätisthan .../ 
sa mahäniyamo näma tapascarya sudäaruna//. 
12.327.42ab: divyam varsasahasram te tapas taptvä tad uttamam/. 


90 Kontext (man beachte auch 12.331.44-46) 
12.331.47: ... bhümav ästhäya .../ ... (s.0.) .../ 
sängän ävartayan vedäms tapas tepe suduscaram//. 
Zu udanmukhah vgl. Punkt 5.6.2. 


91 Kontext 13.15.5cd: trtiyam ca caturtham ca pafcamam /masap/ cäniläsa- 


nah. Dies ist die Askese, die Krsna begeht, um Siva zu sehen, vgl. 
A. 277. 


92 Für alle angustha-Stellen (auch die unter Punkt 5.4. aufgeführten) gilt: 
Die Manuskripte enthalten viele verschiedene Varianten für das verbale 
Hinterglied des Kompositums, Als Beispiel für die Vielfalt seien einmal 
die Lesarten zu 13.14.86d angeführt: °-nisthitah; °-dhisthitah; °-sam- 


——ml 05 
sthitah; °-pratisthitah. 
93 Kontext 13.14.86ab: tato_'ham tapa ästhäya tosayam äsa Jamkaram. Upa- 


manyu erzählt dem Krsna von seiner Askese. Vgl. A. 268. 


94 In diesem Fall scheint Matanga nur auf einer Zehe (angusthena) zu ste- 
hen, vgl. auch A. 72. - Vers 13.30.1 behandelt eine Verschärfung der 
tapas-Übung, man beachte auch Vers 13.29.1 (atisthad ekapädena); vgl. 
auch A. 84. 


95 Vgl. A. 248. Zu animisa vgl. S. 255. 
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(5.4. Fortsetzung) 


3.39.23ef: ürdhvabähur nirälambah pädängusthägravisthitah// arjuna) 


5.5. ürdhvabähu (ohne ekapäda oder pädängustha) 


1.101.3cd: ürdhvabähur ... tasthau maunavratänvitah// (Mändavya)?' 
1.162.11d: tasthäv ürdhvabhujah ksitau// (König Sanvarana) 
96 Kontext 3.39.23c: vayubhakso (vgl. dazu A. 252). - Bemerkenswert ist 


97 


98 


auch die ausnahmsweise eindeutige Formulierung nirälambah ("ohne Stüt- 
ze, vgl. dazu A. 73), wodurch ausdrücklich hervorgehoben wird, daß 
Arjuna die anstrengende Haltung ohne jedes Hilfsmittel beibehält. - 
Nicht eindeutig dagegen ist der Ausdruck sadopasparsanäc aus Vers 
3.39.24 (vgl. A. 48), weil dadurch ein gewisses Maß an Bewegung impli- 
ziert sein könnte; man muß wohl mit zwei Möglichkeiten rechnen: a) Ar- 
juna taucht ins Wasser ein und verharrt da; b) Arjuna taucht immer wie- 
der ins Wasser ein. 


Man beachte, daß diese Übung ausdrücklich unter Einhaltung eines mauna- 


vrata durchgeführt wird; Kontext 


1.101.3ab: sa äsramapadadväri vrksamüle .../ (Ort). 
1.101.4ab: ... kälena mahatä tasmims tapasi tisthatah/ (Dauer). 


Kontext 1.162.11bd: ... krtafjalih/ ärirädhayisuh süryam. Ob afijali vor 
dem Erheben der Arme als "Auftakt' zur Verehrung der Sonne erfolgt ist 
oder ob das Zusammenlegen der Hände bei erhobenen Armen beibehalten 
wird, ergibt sich nicht aus dem Zusammenhang. Ungewöhnlich ist der obi- 
ge Vers schon insofern, als er den formelhaften Ausdruck ürdhvabahu er- 
setzt durch die individuellere Formulierung ürdhvabhujah; ungewöhnlich 
ist außerdem der Zusatz ksitau ("auf der Erde liegend? sitzend? ste- 
hend?/"); van Buitenen (MBh-Übers., Bd. 1, S. 328) übersetzt: "... he 
folded his hands and raised his arms and remained in that manner on the 
ground ...", wodurch die Unklarheit bezüglich anjali und ksitau erhal- 
ten bleibt. Man könnte zwar annehmen, daß Samvarana zunächst zur vereh- 
rungsvollen Begrüßung des Gottes die afijali-Geste macht, dann die Hände 
wieder auseinander nimmt und danach die Arme erhebt, aber andererseits 
ist schon auf einem alten Relief in Mahabalipuram ein Asket abgebildet, 
der auf einem Fuß mit erhobenen und zusammengelegten Händen da- 
steht (vgl. z.B. Auboyer, S. 144 f£f.; auch der Schutzumschlag des 2. 
Bandes von van Buitenens MBh-Übersetzung zeigt im übrigen das Mahabali- 
puram-Relief). 
Die normale und anstrengendste Haltung bei erhobenen Armen wäre das 
Stehen. ksitau könnte auf einen besonderen Platz (z.B. eine Bergkuppe 
oder einen Felsvorsprung) verweisen. Daß dem Ort eine Bedeutung beige- 
messen wird, geht auch hervor aus 

1.162.13: naktam dinam athaikasthe sthite tasmif janädhipe/ 

athäajagama ... /Vasistho/ dvädasame 'hani//: 

"Dann verblieb (stand?) dieser König an diesem einen Platz Tag und 
Nacht, ... bis /Vasistha/ am zwölften Tag kam." 


Bei Samvaranas Übung ist tapas nur eines von mehreren Mitteln, um Sür- 
yas Tochter Tapati zur Frau zu erhalten, vgl. z.B. 1.161.18: pranipäte- 
na tapasä niyamena ca. Abgesehen davon verehrt Samvarana ohnehin ge- 

wohnheitsmäßig und regelmäßig die Sonne auf verschiedene Weise, wie aus 


1.160.13 hervorgeht: upahärais ca...niyamair upaväsai$ ca tapobhir vi- 
vidhair (vgl. auch 1.160.12, 14); zum Plural tapobhir vgl. A. 2 (187). 
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(5.5. Fortsetzung) 


3.158.53ab: tam ürdhvabähum drstvä tu süryasyäbhimukham sthitam/ 


99 
(Agastya) 

[6) 
3.163.16ab: ürdhvabähus caturtham tu mäsam asmi sthitas .../ (asia? 
7.172.52bd: ... ästhitah/ ürdhvabähur ... (Näräyana)!°! 
12.325.3b: ürdhvabähur mahämunih/ (Närada) 
13.50.9cd: tatas cordhvasthito ... abhavad ...// (Cyavana) 
5.6. Diverses 

; ‚„102 . 103 
5.6.1. Stehen / Bewegungslosigkeit / Konzentration / yoga 
1.114.20: ätmana ca mahäbähur ekapädasthite 'bhavat/ 104 
ugram sa tapa ätasthe paramena samädhinä// (Pandu) 
105 


1.208.20ef: näkampata mahätejäh sthitas tapasi nirmale// (ein Brahmane) 


3.3.14: puspopahärair balibhir arcayitva diväkaram/ 


99 


100 


101 


102 
103 


104 
105 


106 


yogam ästhäya dharmätmä väyubhakso jitendriyah/ 
gängeyam väry upaspr$ya pränäyämena tasthivän// 


10 
(Yudhisthira) 6 


Kontext 3.158.52c: ugram tapas tapasyantam (A. 140 (99)); Agastya hat 
den Kopf zur Sonne emporgehoben, blickt also allem Anschein nach in 


sie hinein, was als eine zusätzliche Erschwernis zu werten ist (vgl. 
auch 1.104.16 bzw. 1.114.21 in A. 27). 


Vgl. A. 282. Daß er dabei nicht stirbt, empfindet Arjuna selbst als 
Wunder (adbhutam, 3.163.16cd). 


Näaräyana: "geboren als Sohn von Dharma"” (7.152.51); Kontext 

7.172.524: sa tapas tivram ätasthe. 

7.172.53: sastim varsasahasräni tävanty eva $atäni ca/ 
asosayat tadätmänam väyubhakso ...//. 


Vgl. Punkt 4.1. (sthänu/kästha). 


Phrtarästra bereitet sich darauf vor, im Waldbrand zu sterben, vgl. 
dazu 15.45.27-31, bes. 
15.45.28: ... raja samädhäya manas tadä/ 
prahmukhah ... copävisat tadä//. 
15.45.30: rsiputro manisi sa räja cakre 'sya tad vacah/ 
samnirudhyendriyagrämam asit kästhopamas tadä//. 
(Zu Dhrtarästras Askeseübung vgl. 15.45.12-13 in A. 221.) 


vgl. A. 150 (182). 


Ein Name ist nicht überliefert; der Asket wird als brähmana, vipra, 
dvija und tapodhana bezeichnet (vgl. 1.208.16 - 1.209.12). Fünf 
Apsaras stören aus Übermut seine Askeseübung und werden von ihm ver- 
flucht, sich in Krokodile zu verwandeln (zum Fluch vgl. S. 383 ££.). 


vgl. Punkt 7. 


- 261 - 


(5.6.1. Fortsetzung) 
12.176.7: te 'tisthan dhyänam älambya maunam ästhäya niscaläh/ 


tyaktähärah pavanapä divyam varsasatam dvijah// (brahmarsis) a 
12.323.20: taptva varsasahasräni catväri tapa uttamam/ 
ekapädasthitäh samyak kästhabhütäh samähitäh// 08 
(Ekata + Brüder) ! 
12.325.2: püjayäm aäsa $irasa manasä tais ca püujitah/ ) 
didrksur japyaparamah sarvakrechradharah sthitah// ) 109 
ärad 
12.325.3: bhütvaikagramana vipra ürdhvabahur mahämunih/ ER a) 
stotram jagau sa visväya nirgunaäya mahätmane// } 
12.327.40: te tapah samupätisthan brahmoktam vedakalpitam/ ) 
sa mahäniyamo näma tapascaryä sudäruna// ) 
12.327.41: ürdhvam drstir bähavas ca ekägram ca mano 'bhavat/ ) 
ekapädasthitäh samyak kästhabhütäh samahitäh// ) 
(Brahmä, Götter und rsis) 
13.50.9: antarjale sa susväpa kästhabhüto mahämunih/ 1 
tata& cordhvasthito dhimän abhavad ...// (Cyavana) 


5.6.2. Kopfhaltung 


Hierzu gibt es nur wenige Aussagen, die noch dazu kein widerspruchsfreies 
Gesamtbild liefern: 


abhimukhah, das emporgehobene Gesicht: 3.158.53b, Agastya, vgl. A. 99. 


adhamikhahr *, das nach unten gerichtete Gesicht: 12.126.29%b, Tanu 


107 Man beachte 12.176.5-6; die Übung findet im Brahmakalpa statt. 
108 vgl. A. 83. 


109 Dies ist keine tapas-Übung: Auf der heiligen weißen Insel (Sveto mahä- 
avipa, 12.325.1) lobpreist Närada Näräyana, damit er sich ihm zeige. 


110 vgl. A. 89. 
111 vgl. S. 250. 


112 Unfreiwillig sind z.B. auch die Välakhilyas adhomukha, als Garuda sie 
mitsamt dem abgerissenen Zweig davonträgt (vgl. 1.26.1). - Zu adho- 
mukha als qualvoller Haltung der pitrs vgl. S. 66-68. 

Von einem während der Askeseübung kopfunter hängenden Asketen berich- 
tet das Rämäyana (R 7.66.13: lambamänam adhomukham; A. 174 (229)); 
einige Verse später (R 7.67.1) wird dieser Sachverhalt mit dem Wort 
aväkdiras wiedergegeben. - Vgl. auch Meyer, S. 27/Anm. 3. 


113 Kontext 12.126.6-49; Erzähler ist Rsabha. Er berichtet von seiner Be- 
gegnung mit dem muni Tanu, zu welchem der verzweifelte König Viradyum- 
na auf der Suche nach seinem einzigen Sohn kommt. Die Ausdrücke adho- 
mukha (12.126.29) bzw. aväksiras (12.126.18) beziehen sich nicht auf 
eine tapas-Übung: Offenbar senkt Tanu den Kopf, verharrt eine Weile in 
Schweigen und denkt nach, wie er dem König antworten will (dafür 
spricht auch, daß der König Tanu mitten in einer Belehrung über dharma 
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(5.6.2. Fortsetzung) 

aväksiräh, der gesenkte Kap 3.185.5a, Manu, vgl. A. 46 und A. 88; 
12.126.18c, Tanu, vgl. A. 113, 

ürdhvam drstih, der aufwärts gerichtete Blick: 12.327.4la, vgl. A. 89. 


udanmukhah, das nach Norden gerichtete Gesicht: 12.331.47d, Näräyana, vgl. 
Ss. 258. 


pränmukhah, das nach Osten gerichtete Gesicht: 15.45.28c, Dhrtarästra, vgl. 
A. 103. 


6. Liegen 
Wie beiläufig aus nicht-asketischem Textzusammenhang hervorgeht, wird das 


115 
Liegen auf der (nackten) Erde als besondere Härte betrachtet. 


6.1. sthandilasgäyin /adhahgäyin 


6 
3.259.17ab: adhahsäyi ... yatähäro yatavratah/ (Kumbhakarna) '" 

7 
9.4.18c,e: ugram tepe tapah .../ sthandile ... dete (Draupadi) 

8 
9.39.24c: ... sthandilasäyi ... (Vigvämitra)!® 


und artha unterbrochen hat, vgl. 12.126.11-13); man beachte bes. 
12.126.18: etac chrutvä sa bhagaväms tanur munivarottamah/ 
aväksirä dhyänaparo muhürtam iva tasthivän//. 
12.126.29: evam ukte tu vacane räjfiä munir adhomukhah/ 
tüsnim eväbhavat tatra na ca pratyuktaväan nrpam//. 


114 Zu aväksiras vgl. auch 13.3.9 (Trisdanku); man beachte auch R 7.67.1 
(vgl. A.112); vgl. die didaktischen Stellen 13.7.11; 13.27.40; 
13.57.4 (aväksirsäh) oder 12.239.18 (avähmürdhna$). 


115 vgl. 1.138.15-23. Man beachte auch 1.138.6-8; in diesen Versen wird 
der Wald als rauh und unwirtlich geschildert, ganz im Gegensatz zu dem 
Wald in ä$rama-Beschreibungen (vgl. S. 306 ff.); an den vorgenannten 
Stellen handelt es sich allerdings auch um den Wald als Ort des Exils, 
Vgl. auch 12.236.11 (didaktisch). 


116 Kumbhakarna ist ein Bruder von Rävana; er begeht zusammen mit ihm 
(vgl. A. 80) Askese; der dritte (Halb-)Bruder (Vibhisana) befolgt als 
Askese eine besondere Form der Ernährung (vgl. S. 274); die beiden 
anderen Halbbrüder (Khara, Sürpanakhr) "beschützen" die Askese Üben- 
den (3.259.19). Diese Aussage ist bemerkenswert, da sonst nicht dar- 
auf hingewiesen wird, daß Asketen von anderen Personen beschützt wer- 
den, während sie der Übung obliegen. 


117 Draupadi/Krsnä begeht diese Übung, um Duryodhanas Vernichtung (die ja 
ein Ziel der Pändavas ist) auf diese (magische) Weise zu unterstützen. 


118 vgl. A. 264. 
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In didaktischen Partien gehört sthandile $Sayana zum munidharma > 
(13.129.51) bzw. zum väanaprasthadharma (13.130.10); in beiden Abschnitten 
finden sich auch yoga-Elemente' ” . 


6.2. akakadayin * 


12.253.150: varsäsv äkädadäyi sa (Jaja1ı)1?? 


7. Atemrsauiierung > (pränäyäma) 


Wenn im Zusammenhang mit der Beschreibung von tapas-Übungen auch von pränä- 
yäma gesprochen wird, kann man daraus noch nicht notwendigerweise den 
Schluß ziehen, daß es sich um yoga! ?* oder ein yoga-artiges Element han- 
delt. Überdies sind im Epos Belege für pränäyäma äußerst spärlich. 

Der einzige Beleg in einer erzählenden Partie liegt meines Wissens im 
Vers 3.3.14 vor; diese Stelle soll, um die Problematik verständlich zu 
machen, einmal etwas ausführlicher betrachtet werden: 

Yudhisthira ist besorgt, ob er die Menge der Asketen und Brahmanen, die 


ihm und seinen Brüdern in das zwölfjährige Waldexil folgen wollen, auch mit 


26 
Nahrung versorgen kann, wie es seine Aufgabe ware) Dhaumya, der purohita 


119 munidharma (auch rgidharma genannt, 13.129.47): Es handelt sich um 
Richtlinien für vänaprasthas. 


120 Besonders deutlich zu sehen in 13.130.9-10: yogavaha, mandükayoga, 
viräsana, sitayoga, agniyoga (vgl. A. 27). 


121 Vgl. auch A. 19 (148). 


122 Hierbei handelt es sich um Jäjalis asketische Lebensführung während 
der Regenzeit bzw. um sein Ertragen von Kälte/Hitze (vgl. S. 253). 
Jajali schläft auch unter freiem Himmel, hat also zu keiner Zeit Gele- 
genheit, seinen vom Regen nassen Körper zu trocknen. In der trockenen, 
aber kühlen Jahreszeit (hemanta) hält er sich zur Verschärfung seiner 
Askese im Wasser auf; im ohnehin schon heißen Sommer setzt er sich dem 
(heißen) Wind aus. 


123 Vom "Atemanhalten" als tapas-Methode berichtet Oldenberg (Veda, S. 
404; man beachte bes. seine Hinweise auf Baudh.Dh. IV,1,24 und auf 
buddhistische Literatur, a.a.O., Anm. 2); zu pränäyäma im Zuge von 
präyascittas vgl. Gampert (vgl. A. 41 (196)). 


124 Vgl. Yogasütra 2.49-52 (auch 2.29). 
125 Vgl. A. 47. 


126 Vgl. 3.2.1-13 und 3.3.1-3 (vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, S. 81- 
82), bes. 
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der Pandavas, gibt ihm deshalb den Rat, den Spender der Nahrung, die Sonne 
(savitr, ravi, bhänu), um Schutz (sarana) zu bitten; denn immer schon hät- 
ten Könige ihre Untertanen durch tapas gerettet. Daraufhin beginnt 
Yudhisthira die folgende Übung: 

3.3.13cd: dharmaräjo visuddhätmä tapa ätisthad uttamam//. 


3.3.14: puspopahärair balibhir arcayitvä diväkaram/ 
yogam ästhäya dharmätmä väyubhakso jitendriyah/ 
gangeyam väry upasprsya pränäyamena tasthivan//. 


Yudhisthiras Übung wird also zwar ein uttamam tapas genannt, besteht aber 
aus einem einleitenden (unblutigen) Opfer an die Sonne, an welches sich 
eine Übung anschließt, die explizit als yoga!?® bezeichnet wird und aus 
"Wind-Essen" (vayubhaksa), Zügelung der Sinne (tea 7, 'Baden' in 
der heiligen Gangä sowie pränäyäma besteht. Danach - oder noch während der 
Übung - lobpreist Yudhisthira die Sonne mit ihren heiligen 108 Kan, 
Der Sonnengott erscheint ihm daraufhin persönlich in seiner göttlichen Ge- 
stalt und verspricht, in den kommenden zwölf Jahren des Waldexils stets für 
ausreichend Nahrung zu sorgen. 

Insgesamt stellt sich diese Übung also dar als eine Kombination von ver- 
schiedenen asketischen Observanzen, zu denen Opfer und Lobpreisung zur Er- 


i 132 ,, ; R : ; 
langung eines vara hinzukommen. Ebensowenig wie man dies als reines 


3.2.1cd: .. vipräs ... bhiksäbhujo .../. x) 
3.2.2cd: phalamulämisähärä vanam yäsyäma duhkhitäh//. 
3.2.3: vanam ca dosabahulam bahuvyälasarisrpam/ 
pariklesas ca vo manye dhruvam tatra bhavisyati//. 
3.2.10cd: svayam ährtya vanyäni anuyasyämahe vayam/. 


*) Zu 3.2.2 vgl. 3.2.8b (phalamülamrgäms) und 3.4.3 (vgl. A. 131). 
127 vgl. 3.3.4-12; man beachte bes, 


3.3.10: räjäno .../ 
uddharanti prajäh sarväs tapa ästhäya puskalam//. 
3.3.11: bhimena kartaviryena vainyena nahusena ca/ 
tapoyogasamädhisthair uddhrtä hy äpadah prajäh//. 
33.122 tathä tvam api dharmätman karmanä ca visodhitah/ 


tapa ästhäya dharmena dvijätin bhara bhärata//. 
128 Man beachte Vers 3.3.14c und 3.3.11c (bes. samädhi). 


129 Vgl. auch die Verehrung der Sonne durch Samvarana mit verschiedenen 
Mitteln, u.a. auch durch tapas (vgl. A. 98). 


130 vgl. 3.3.15-33. 


131 vgl. 3.4.1-3, bes. 
3.4.20: aham annam pradäsyämi. 
3.4.3: phalamülamisgam $akam samskrtam yan mahänase/ 
caturvidham tad annädyam aksayyam te bhavisyati/...//. 


132 3.4.4a: labdhväa varan.... 
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tapas bezeichnen kann, könnte man es yoga im eigentlichen Sinne nennen. Mit 
Sicherheit läßt sich nur feststellen, daß tapas- und yoga-artige Praktiken 
(nämlich insofern sie Askesecharakter haben) mit Opfer- und Anbetungsritu- 


i 133 
al-Elementen - eventuell auch schon zur vorbereitenden Reinigung ie ver- 


wendet sind. Aus diesen im ganzen unspezifischen Aussagen läßt sich eine 


Schlußfolgerung hinsichtlich pränäyäma als Bestandteil des tapas nicht zie- 
hen. 


Schließlich sei noch ein anderer Beleg herangezogen, der auf Atemregu- 


lierungstechniken hinweist, aus einer Partie allerdings, die eher didakti- 
134 


sche Züge trägt: 
3.81.51: svänalomäpanayane tirthe .../ 
pränäyämair nirharanti svalomäni dvijottamäh/ 
pütätmänas ca ... prayänti paramäm gatim//. 


Wie ersichtlich, trägt diese Stelle eigentlich nichts zur Klärung der 
Frage bei, ob auch pränäyäma ein Element von tapas-Übungen bildet. Es wird 
aus der Erzählung nicht einmal klar, was die dvijottamas nun wirklich tun; 
auch nicht, ob sie überhaupt tapas begehen. Es bliebe noch zu erwägen, ob 
die seltsame (Konzentrations-?)Technik des "Hundehaare-Ausziehens" unter 
Befolgung von (verschiedenen) Atemregulierungstechniken gewissermaßen nur 


3 
ad hoc entwickelt wurde, um den Namen des tirtha (dvänalomäpaha! ® bzw. 


$vänalomapanayana) im nachhinein 'etymologisch' zu en 


133 Man beachte viduddhätmä (3.3.13c) und vidodhitah (3.3.12b). 


134 Kontext: Als Bhisma ("früher einmal") am Ufer der Bhägirathi ( = Gan- 
gä, vgl. z.B. A. 124 (95)) "wie ein muni" (munivat, 3.80.12) lebte, 

da kam Pulastya zu ihm und erläuterte ihm die heilswirksamen Folgen 
einer Pilgerfahrt zu den verschiedenen tirthas (vgl. 3.80.11 - 
3.83.95). Von dieser Begegnung hinwiederum berichtet Narada den Pända- 
vas; dabei gibt er das Gespräch zwischen Bhisma und Pulastya wieder 
(3.80.1-10) und rät anschließend, die vorerwähnten tirthas zu bereisen 
(3.83.105). Der oben zitierte sloka stammt aus Pulastyas Schilderung 
der einzelnen tirthas und der jeweils spezifischen '"Verdienste', die 
ein entsprechender Besuch für den Pilger zur Folge hat. - Im übrigen 
enthalten die Verse 3.83.102-106 eine Aufzählung all der berühmten 
rsis, die die Pändavas während ihrer Pilgerfahrt zu den tirthas be- 
gleiten werden. Vgl. auch A. 491. 


135 3.81.50. 


136 Zur "etymologischen Legende” vgl. A. 80 (17). 
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8. Anstrengungen / Schlafen (dram, svap) 

Auf das Anstrengende und Mühevolle einer tapas-Übung weisen von Sram abge- 
leitete Wörter hing dies häufig im Kontext mit Hunger und Durst (ksut- 
pipäsa u.ä.); einige entsprechende Belegstellen sind unter Punkt 9.1. auf- 
geführt. Eine Askeseübung kann aber durchaus - wie allerdings selten be- 


. „138 3 
zeugt ist - von Schlafpausen unterbrochen sein. 


9. Nahrung / Fasten - Übersicht nach Stichworten: (266-289) 
Allgemeines 267-268 
9.1. Ertragen von Hunger, Durst (und Müdigkeit) 268-269 
9,2. Fasten (upaväsa) 269-270 
9.3. Mittel der Ernährung 270 
9,.3,1. Früchte und Wurzeln (phala, müla) 271-274 
9.3.2. (welke) Blätter 
(/sirna-/ parma, patra, paksa) 274 
9.3.3. Diverse Pflanzen (-teile) 
(puspa, saivala/saiväla, trna) 275 
275-277 


9.3.4. Fleisch 


9.3.5. Verschiedenes zu Nahrung bzw. Ernährungsweise 277-282 
(ufchavrtti, $giloficha-°, kapota-°, käpoti-°; 
sesänna; maricipa, dhümägsana, ügmapa u.ä.; 
asmakutta, dantolükhalin, vitämukha; mrgacärin) 


9,4. Wasser als einzige Nahrung 282 
9.4.1. abbhaksa 282 
9.4.2. ambu 282-283 
9.4.3. jala 283 
9.4.4. salila 283 

9,5. wWind/Luft als einzige Nahrung bzw. völliges Nicht-Essen 283 
9.5.1. väyubhaksa_/ vayvähära 284-287 
9.5.2. märutähära / märutäsana 287 
9.5.3. aniläsana 288 
9.5.4. nirähära 288-289 


137 In 2.16.22cd kommt dies z.B. sehr deutlich zum Ausdruck: $Judräva 


tapasi $räntam udäram candakausikam. Vgl. auch A. 12. 

138 Cyavana z.B. schläft während seiner Übung (13.50.9: susväpa, vgl. S. 
250); vgl. evtl. auch 13.14.66 (Atris Frau, vgl. A. 284); vgl. auch 
svapnänte in Vers 7.41.13 (A. 301). Man beachte auch die Erklärung in 
einem didaktischen Abschnitt, wonach "Nicht-Schlafen" nur "tagsüber 
nicht schlafen" (13.93.12d, asvapnas ca diväsvapan) bedeutet (vgl. 
auch A. 220 (239)). 
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9. Nahrung/Fasten - Allgemeines 

Das Ertragen von Hunger und ar gehört zu den essentiellen Konstituen- 
ten des tapas. Die allgemeinen Bezeichnungen für Essen und Nahrung (ähära, 
a$ana, anna, bhaksa/na/, bhoja/na/) finden sich - auch in Ableitungen - in 
vielen Komposita; die Beschränkung der Nahrungsaufnahme in qualitativer 
und/oder quantitativer Hinsicht wird allgemein ausgedrückt durch Wörter wie 
(ni-)yatähära / (ni-)yatäsana, (pari-)mitähära / mitägana u.a, 140 Daneben 
gibt es eine Fülle von Komposita, die sich auf bestimmte Nahrungmittell 
beziehen, welche Asketen während bestimmter Abschnitte ihrer Übung oder 


auch generell zu sich nehmen; hier die häufigsten: 


Hinterglied 
des 
Kompositums: 
anna gesänna 
asana phalamüläsana (auch mülaphaläsana), Jjaläsana, märutäsana, 


aniläsdana, anasana 
ähära phalähära, mülaphalähära (auch phalamülähära), paträhära, 
paksähära, parnähära (auch $irnaparnä-°), jalähära, phenähära, 


väayväahära, märutähära, niräahara 


bhaksa (na) abbhaksa, ambubhaksa, väyubhaksa 
bhojana phalamülänilabhojana (°-bhuj), ambubhojana, 


$esännakrtabhojana 


Das Wort upaväsa hat einen ähnlich allgemeinen Charakter wie die Be- 
zeichnungen niyatähara usw.; es findet sich allerdings nur selten in einem 
Kompositum! 2, es weist grundsätzlich - dies oft im Zusammenhang mit dem 


Wort niyama oder vrata - in zunächst noch unspezifischer Weise auf irgend- 


R . . .. 143 
eine Beschränkung im Essen hin. 


139 Zu ksutpipäsa vgl. Punkt 9.1. 


140 vgl. z.B. 1.13.9; 1.86.4; 1.110.31; 3.61.58; 3.81.48, 80; 3.100.8; 
3.141.6 (laghvähära) ; 3.142.28; 3.259.17. 


141 Nach dem wörtlichen Sinn der Komposita sind im folgenden auch "Wind/ 
Luft", "Wasser" und "Nichts" als 'Nahrungsmittel' in die Listen einbe- 
zogen worden. 


142 2.B. in 3.282.12: väyubhaksopaväsa (vgl. S. 269). 


143 Zu verschiedenen Fastenarten im Rahmen der präyascittas vgl. auch 
Gampert, S. 47 ff. Zu paficagavya vgl. die didaktische Stelle 12.292.17: 
gomütrabhojana (vgl. hierzu auch 13.80.35-36: ghrta, usna, mütra). Von 
der Verdienstlichkeit des Fastens allgemein und von verschiedenen Ar- 
ten des Fastens berichtet z.B. die didaktische Partie 13.109 (bes. die 
Verse 13.109.62-67). 
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Beim Hungern muß unterschieden werden zwischen 


- dem Fasten, das noch bestimmte Nahrungsmittel erlaubt, 
- dem Fasten, das noch Wasser erlaubt, und 


- dem völligen Nicht-Essen. 


Die beiden letzteren Arten werden ausgedrückt durch Komposita, die 


"Wasser" (jala, ap, ambu) als Vorderglied enthalten wie 


jJalähära/jalägana, abbhaksa, ambubhaksa/ambubhojana, 


bzw. durch Komposita, die mit "Wind" (väyu, maruta, anila) oder durch 


Negationen (nir-, a(n)-) gebildet werden wie 


Als Folge des Hungerns/Fastens mergelt der Körper aus, 


väyubhaksa/väyvähära, märutähära/märutädana, aniläsdana, 

nirähära, anasana. 

bis er scheinbar 
144 


nur noch aus Haut, Knochen und Sehnen besteht. 


9.1. Ertragen von Hunger, Durst (und Müdigkeit) 


1.107.7a: ksucchramäbhipariglänam 
1.110.32b: ksutpipäsädramänvitah 


1.201.7a: ksutpipäsäparisräntau 


145 
0777 en 
(Pändu) 


(Sunda + Upasunda) 


3.113.16a: ... sräntah ksudhitah ... (vibhändaka Käsyapa) 


144 
145 


146 


Vgl. auch S. 256 sowie Punkt 10. 


Vgl. S. 267; hier werden nur einige der wichtigeren Belege aufgeführt, 
Über Folgen des Durstes wird im übrigen anschaulich, aber nicht auf 
eine tapas-Übung bezogen, in 3.126.7-13 berichtet. Darüber hinaus wird 
von Hunger, Durst und Erschöpfung - gewöhnlich mit erhöhter Reizbar- 
keit als Begleiterscheinung - häufig noch im Zusammenhang mit Erzäh- 
lungen von Königen berichtet, die sich auf der Jagd verirrt haben 
(vgl. z.B. Pariksit, S. 27-28; Visvämitra, 1.165.6; Yuvanäsva, 
3.126.8). - Von Interesse ist auch die mancherorts eher beiläufig ent- 
haltene Information, daß selbst den fastengewohnten Asketen das Ertra- 
gen von Hunger nicht immer leicht fällt (vgl. z.B. 3.246.24ab) ; beson- 
ders anschaulich ist der Bericht über Visvämitra, der während einer 
großen Hungersnot infolge einer langen Dürrezeit am Ende des Treta-yu- 
ga sogar Hundefleisch aß, weil er Angst hatte zu verhungern (12.139.26 
ff.); danach beging er tapas, um sich zu reinigen (12.139.91); eine 
Bungersnot in Verbindung mit Visvämitra wird übrigens auch in 1.65.33 
erwähnt. Vgl. auch 13.94.2-12 (die saptarsis sind vor Hunger sogar be- 
reit, Menschenfleisch zu essen) oder 9.50.39-40 (der Hunger läßt die 


rsis die Veden vergessen). 
Vyäsa ist hier nicht infolge einer tapas-Übung durch Hunger und Durst 


entkräftet, sondern durch anstrengendes Wandern, das allerdings einen 
(wesentlichen) Bestandteil seiner asketischen Lebensführung ausmacht 


(vgl. S. 321). 
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(9.1. Fortsetzung) 


7.41.12c: ksutpipäsätapasahah (König Jayadratha) 


12.143.7a: ksutpipasätapasahah (ein Vogalfänger) 


9.2. Fasten (upaväsa) 


1.54.4: yam näti tapasä kascin na vedädhyayanena ca/ 
na vratair nopaväsais ca na prasütyä na manyunä// (vyäsa) 
1.160.13cd: niyamair upaväsais ca tapobhir vividhair api// 148 
(König Samvarana) 
3.118.14: tesüpaväsän vividhän uposya .../ 149 
tirthesu sarvesu pariplutängah ...// (Yudhisthira) 
50 
3.259.18a: upaväsaratir ... (ibhIsana)! 
Ze 
3.264.42c: upaväsatapahsilä (sitä) ai 
3.282.12: ... sarväny eva vratäni me/ 152 
väyubhaksopaväsas$ ...// (Gautama) 

5 _ 153 
5.81.37c: upaväsatapahsilä (Kunti) 
5.118.7: upaväsais ca vividhair diksäbhir niyamais tatha/ 154 

ätmano laghutäm krtvä babhüva mrgacärinT// (Mädhavi) 


9.39.23cd: niyamaid copaväsais ca karsayan deham ätmanah// (Vidvänitra) >> 


12.117.4c: upaväsavisuddhätmä 


(ein rei 
12.117.9: ... upaväsakrdo 'balah/ und sein Bund) !>° 
phalamülotkarähärah ...// 

15.45.14b: ... mäsopaväsini/ (Kunti, am Ende ihres Lebens) 1?’ 

147 vgl. S. 252. 

148 vgl. A. 98. 

149 Diese verschiedenen Fastenübungen werden im Zuge einer Pilgerfahrt be- 
folgt. 

150 vgl. S. 274. 

151 Sitä in Rävanas Gefangenschaft trägt, obwohl sie keine Asketin ist, 
Asketenkleidung und ernährt sich von phala und müla (3.264.42). 

152 Man beachte 3.282.13a: anena tapasä. 

153 Keine Askeseübung; es handelt sich um einen ständigen (asketischen) 
Charakterzug bei Kunti (vgl. auch Sitä in 3.264.42c). 

154 Zum Kontext vgl. A. 223. 

155 Zum Kontext vgl. A. 264. 

156 Kontext 12.117.3: vane mahati kasmimdcid.../rsir mülaphalähäro niyato 
niyatendriyah//. Der oben zitierte Vers 12.117.9 bezieht sich auf den 
Bund des rsi, der genauso (vegetarisch) lebt wie sein Herr. Ein Name 
des rsi ist nicht überliefert. Zu abala durch Fasten vgl. A. 287. 

157 


Gändhäri, Kunti und Samjaya begehen am Ende des Lebens zusammen mit 
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(9.2. Fortsetzung) 
Ein Beleg für ein bestimmtes upaväsa als präyascitta soll das Bild ab- 
runden: "Durch Fasten /bis/ zur sechsten /Essens-/Zeit" (sasthakälopaväse- 


1a am tirtha Kumäradhära wird man von (der Sünde des) Brahmanenmord (es) 


frei. 1?? 


9.3. Mittel der Ernährung 


Im folgenden werden die Belege nach den verschiedenen Ernährungsarten ge- 
trennt aufgeführt, mit dem totalen Fasten am Schluß (vgl. auch S. 268). 
Diese Reihenfolge! weist auch auf eine Steigerung/Verschärfung der Aske- 
seübung durch Verminderung der Nahrung hin. 

Die Nahrungseinschränkung ist häufig (vgl. z.B. S. 256) mit anderen 
Techniken kombiniert, so daß zusätzlich Körperenergien verbraucht werden, 
ohne daß sie jedoch - und das ist entscheidend - dem Körper wieder zuge- 


führt würden; das hat Abmagern und schließlich völliges Ausgezehrtsein zur 


Folge. el 


Dhrtarästra Askese; man beachte den vollständigen Vers 15.45.14: 
gändhäri tu jalähärä kunti mäsopaväsini/ 
samjayah sasthabhaktena vartayäm äsa ...//. 

Zu Dhrtarästras Askese vgl. 15.45.12-13 (A. 221). 


158 sasthakälopaväsa: Bei zwei Mahlzeiten pro Tag als Regel bedeutet das, 
nur an jedem dritten Tag abends zu essen. Man beachte auch sastha- 
bhakta in 12.236.6 oder 15.45.14c (vgl. A. 157). - Auch König Asvapati 
befolgt diese besondere Art des Fastens, vgl. 
3.277.9cd: sasthe sasthe tadä käle babhüva mitabhojanah//. 
3.277.10ab: etena niyamenäsid varsäny astädadaiva tu/. 

Im in Frage stehenden Kontext 3.277.5-13 kommt das Wort upaväsa nicht 
vor, das Fasten wird vielmehr als tivram niyamam charakterisiert, vgl. 
A. 607. 


159 3.82.130. - Zu Fasten als präyascitta vgl. A. 143. Zu Fasten als Be- 
standteil des dharma für vänaprasthas vgl. z.B. 12.236.6ab (didak- 
tisch). 


160 In den Anmerkungen zu den Punkten 9.5.1 bis 9.5.4 wird auf die Ver- 

schärfung der Übungen verwiesen. - Vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, 
S. 88: "Eine aufsteigende Klimax immer unerbittlicherer Selbstkastei- 
ungen ..., wobei allerdings noch nicht geklärt ist, ob es sich um das 
Ergebnis sekundärer Systematisierung ursprünglich je besonderer Formen 
der Waldaskese handelt oder die kontinuierliche Verschärfung der Aske- 
se von Anfang an praktiziert wurde." Für eine sekundäre Systematisie- 
rung gibt es in den erzählenden Partien des MBh keine Indizien. 


161 vgl. Punkt 10. 


9.3.1. Früchte und Wurzeln (phala, müula) 
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162 


(wildwachsende) Wurzeln und Früchte werden als Asketennahrung bei weitem am 


häufigsten erwähnt und in aller Regel sogar zusammen; sicherlich stellen 


sie auch in Waldgebieten die Hauptnahrungsquelle a Spezielle Pflan- 


; 164 
zenarten werden nur relativ selten genannt. 


162 


163 


164 


Didaktische Belege zu phalamüla z.B. in 12.155.3; 13.7.15; 13.32.11; 
13.57.11; 14.35.32; 14.50.15. 


Vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, Anm. 252: "... kann man nicht um- 
hin festzustellen, daß das Waldeinsiedlerleben ... überraschende Über- 
einstimmungen mit einer früheren Kulturstufe der Menschheit vor der 
Entwicklung des Ackerbaus aufweist, daß er gewissermaßen einen Rück- 
fall auf die Stufe der prähistorischen Sammler darstellt." - Neueres 
ethnologisches Material aus Feldstudien belegt im übrigen, daß selbst 
die heute noch lebenden Jäger- und Sammler-Völker (die gewöhnlich in 
für sie ungünstige Gebiete abgedrängt worden sind) den größten Teil 
ihres Nahrungsbedarfs (nämlich bis zu 80 %) durch Pflanzen decken (das 
gilt natürlich nicht für die Eskimos), und zwar bemerkenswerterweise 
auch, ohne daß dies sonderlich zeit- bzw. arbeitsaufwendig wäre (vgl. 
Man the Hunter, S. 6-7, 33, 36-37). 


Vgl. auch 3.2.2 und 3.2.8; als die vier Arten der Nahrung werden z.B. 

in 3.4.3 genannt: phalamülämisam säkam (vgl. A. 131). Vgl. auch die 

folgenden Belegstellen, 

1.93.7: svädumülaphala-, "süße/schmackhafte Wurzeln und Früchte"; es 
werden auch Pflanzen "süß" genannt, die eigentlich nicht 
schmecken: Erst durch tapas werden sie wohlschmeckend, vgl. 


12.264.4cd: tiktam ca virasam säkam tapasä syädutäm gatan. 
3.26.2: yatims ca sarvän sa munins ca räjä 


tasmin vane mülaphalair udagraih/ 
dvijätimukhyän rsabhah kurünäm 
samtarpayäm äsa mahänubhävah//. 
3.37.33: virudosadhi- (zu mrga vgl. 3.2.2 und 3.2.8). 
3.245.34: vrihi, "/Wild-/Reis" (vgl. 3.246.3: Jilofichavrtti). 


Die Verse 3.37.31-33 weisen darauf hin, daß die Nahrung knapp wird, 
wenn zuviele Menschen in einem bestimmten Waldgebiet leben. 


Abgesehen von den in A. 163 aufgeführten Belegstellen wäre hier z.B. 
3.111.12 zu nennen (Kontext: Rsyasrnga bietet dem Besucher, einem ver- 
meintlichen Asketen, Nahrung an), 
phaläni pakväni dadäni te 'ham bhallätakäny ämalakäni caiva/ 
parüsakäningudadhanvanäni priyälänäm kämakäram kurusva//. 
Nach van Buitenen (MBh-Übers., Bd. 2, S. 826) handelt es sich z.B. bei 


parügaka um Beeren von Grewia asiatica oder bei tilaka um Wendlandia 
exerta. 


In 12.264.4ab werden u.a. $yämäaka, süryapatni und suvarcala aufge- 
führt; Roy geht in seiner Übersetzung in einer Fußnote auf diese 
Pflanzen ein, ohne jedoch das Problem der Identifizierung zu behandeln. 
(Generell zur Problematik, mit Literaturhinweisen, vgl. z.B. Meulen- 
beld, bes. S. 520-521, 636-637.) 
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Der Asket verläßt den eigentlichen ä$rama, um im umliegenden Walde Nah- 


16 
rung zu sammeln >; die "Gaben des Waldes" sind auch die Nahrung, die der 


} 166 2 167 x 
Asket seinen Gästen anbietet ‚ die er für das Opfer benutzt oder die 


168 
er dem König als Geschenk darbringt . Bei heruntergefallenen Früchten 


169 
sollte auch auf ihre Reinheit geachtet werden. Das Wort pakva ("reif” 


170 


bzw. "gekocht") kommt selten vor. 


phala und müla: 


1.81.2c: phalamüläsano ... (Yayäti) 
1.81.11c: phalamülägano ... 

1.93.74: svädumülaphalodake// (Vasistha)! 

1.109.24c: ... mülaphalähäram (Kimdama) 

1.110.306: ... phalamülägdi (Pändu) 
1.110.42b: „.. mülaphalasanah/ 

1.155.15cd: aparijhätagaucäyäm bhümau nipatitam phalam// waja)t 2 


166 


168 
169 


Auf bestimmte Wasserpflanzen als Nahrung (Jaivala bzw. daiväla) be- 
zieht sich didaktisches Material, z.B. 13.129.52 und 13.130.11 (vgl. 
Punkt 9.3.3.). 

In Beschreibungen von äfgramas und ihrer idyliischen Waldumgebung wer- 
den häufig auch bestimmte Pflanzen erwähnt (z.B. in 1.116.2-4 oder in 
3.174.23); es liegt nahe zu vermuten, daß eßbare Teile dieser Pflanzen 
auch Bestandteil der Asketennahrung sind. 


vgl. z.B. 1.38.7; 1.65.9; 1.93.28; 3.113.6; 3.116.5. 


vanyam (havis): vgl. z.B. 1.5.15; 1.81.13; 1.165.8; 1.174.7; 3.262.1, 
31; vgl. auch 15.33.35-37 oder 14.46.11 (didaktisch: Gästebewirtung). 


vgl. 1.110.33 (A. 54 (158)). Zu puspopahära vgl. auch 1.206.9 oder 
3.3.14 (S. 264). ysi Satya bringt Opfer mit müla und phala dar 
(12.264.5c; vgl. auch A. 203). 


vgl. z.B. 1.39.23-24. 
vgl. 1.155.15, 17 (vgl. dazu 2.B. 2.16.28). 


vgl. 1.110.33 (A. 54 (158)); in diesem Vers sind beide Bedeutungen 
möglich, in Vers 3.111.12 (vgl. A. 164) dagegen nur die Bedeutung 
"reif". 

Das oben zitierte Kompositum bezieht sich auf den Wald, in dem 
Vasistha lebt und Askese begeht; Kontext 


1.93.7: sa ... tapas tepe tasmin .../ 
vane punyakrtäm s$resthah svädumülaphalodake//. 


Der Brahmane Yäja achtet, nach Ansicht seines in diesem Punkte genau- 
eren Bruders, nicht genügend auf die Reinheit der herabgefallenen 

Früchte (vgl. auch 1.155.17). Kontext: König Drupada erbittet von Yaja 
und Upayäja ein besonderes Opfer, um einen Sohn zu erhalten, der Drona 
vernichten kann. Upayäja lehnt ab und verweist den König an seinen äl- 
teren Bruder Yäja: Der sei eher der richtige Mann dafür, denn weil er 


271315 


1.179.12b: phalähärä .../ (allgemein: Brahmaneny? 
2.48.8e: phalamüläsana ... (die Kirata-Könige)" 
3.62.26c: phalamüläsanäm ... (Damayanti) 
3.100.4c: phalamüläsanänäm ... (allgemein: die munis) 
3.107.13c: phalamülämbubhakso ... (König Bhagiratha) 
3.111.7b: ... mülaphalam .../ (Reyadınga)!> 
3.116.5a: phalähäresu ... (Jamadagnis Söhne beim Früchtesammeln) 
3.143.4b: ... mülaphaläsanäh/ (die Pändavas auf Pilgerreise) 
3.145.29a: phalamülä$anair ... (allgemein: die brahmarsis, die den 

ä$rama von Nara und Näräyana bewohnen) 
3.157.7ab: bhufjäna munibhojyäni rasavanti phaläni ca/ (die Pändavas) 
3.163.14cd: tapo 'tapyam ... mäsam mülaphaläsanah// ärjüna) 
3.182.7b: munim mülaphaläsinam/ (Tärksyas Sohn) 
3.186.109e: phalähärah ... (Märkandeya) 
3.245.2a: phalamülädanäs ... (die pandavas) !77 
3.264.42f: phalamülakrtäsanäa// (sita, in Rävanas Gefangenschaft) 
12.117.3c: ... mülaphalähäro (ein rsi 178 

12.117.9c: phalamülotkarähärah und sein Hund) 


12.263.33ab: devatätithisesena phalamüläsano dvijah/ 


173 
174 


175 


176 
177 


178 
179 


(der Brahmane, der Kundadhara verehrt) 2 


es mit der Reinheit in bezug auf seine Nahrung nicht so genau nehme, 
werde er es wohl auch sonst nicht so genau nehmen; es scheint sich 
demnach um einen nicht in jeder Hinsicht zulässigen (oder dharma-kon- 
formen) Ritus zu handeln (vgl. den gesamten Abschnitt 1.155.). 


vgl. A. 247. 


Kontext 2.48.8: kirätäd carmaväsasah. Es handelt sich um die Kiräta- 
Könige im Himavant (am Süryodaya-Berg), die sich ernähren und kleiden 
wie Brahmanen oder Asketen. 


Kontext (die Frage der als Asket verkleideten Kurtisane), 3.111.7ab: 
kaccin mune kusalam täpasänäm kaccic ca vo müulaphalam prabhütam. 
Vgl. auch A. 164: Rsyasrnga bewirtet den vermeintlichen Asketen (u.a.) 

mit phalamüläni (3.111.9) und phaläni pakväani (3.111.12). 


Arjunas Askeseübung, um Waffen zu erlangen (vgl. A. 282). 


Ebenso wie in 3.2.3 (A. 126) oder in 1.138.6-8 (A. 115) wird die Be- 
schwerlichkeit des Waldlebens realistisch und unromantisch geschildert 
(vgl. 3.245.1-2; man beachte krcchra). Vgl. auch S. 306, 316. 


Vgl. A. 156. 


Ein Brahmane verehrt Kundadhära, sein Name ist nicht überliefert; der 
Einfachheit halber wird er hier und im folgenden in der o.a. Weise be- 
zeichnet. - Kundadhära erwirkt für den Brahmanen von den Göttern die 

Gnade, daß er immer am dharma Gefallen finden wird (vgl. 12.263.2-31); 
der Brahmane begeht daraufhin, weil er zur richtigen Einsicht über den 
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12.351.2a: ... mülaphalähärah (der Brahmane, der in die Sonne eingeht) !°° 
13.14.87ab: ekam varsasatam caiva phalähäras .../ (Öpamanyı) 
13.15.5a: mäsam ekam phalähäro (xrsna) 192 
® - 183 
9.3.2. (Welke) Blätter (/sirna-/ parna, patra, paksa) 
3.39.22: trtiyam api mäsam sa paksenahäram äcaran/ 84 
$irnam ... patitam bhümau parnam ...// (Arjuna) 
3.61.59b: paträhärais ...// (allgemein: Asketen, die Damayanti 185 
in einem ä$rama sieht) 
3.259.17cd: ... $irnaparnam ekam abhyavahärayat// (vibhisana) 18° 
5.187.21a: $irnaparnena caikena (Amba) 187 
9.39,.24b: parnähära$ .../ (vidvanitra) 
12.263.34: tyaktvä mülaphalam sarvam parnähäro 'bhavad dvijah/ 
parnam tyaktvä jalähäras tadäsid ...// 189 
(der Brahmane, der Kundadhära verehrt) 
12.351.2ab: esa mülaphaläahärah Jirnaparnäsanas tathä/ 190 


(der Brahmane, der in die Sonne Ee. 
13.14.87c: dvitiyam /varsasatam/ dirnaparnäasi (Upamanyu) at 


dharma gelangt ist, eine Askeseübung, aus der das obige Zitat stamt. 
Am Ende seiner Askese erlangt der Brahmane die divyä drsti (vgl. auch 
12.263.32-36); vgl. auch A. 265. 


180 Auch hier ist ein Name nicht überliefert; der Einfachheit halber wird 
der Brahmane hier und im folgenden in der o.a. Weise bezeichnet. Es 
handelt sich um einen siddho munih, der nach dem uAchavrttivrata lebt, 
daraufhin in den Himmel gelangt (12.351.1: divam gatah) und dort wie- 
derum in die Sonnenscheibe eingeht (vgl. 12.350.9-15); vgl. auch A. 
266 und A. 713. 

181 Vgl. A. 268. 

182 vgl. A. 277. 


183 Man beachte im folgenden die Verschärfung der Askese: ekam parna = ein 
Blatt (pro Tag?). - Das Wort paksa kommt selten vor, vgl. z.B. 
3.246.5: paksähäro (Mudgala). - Vgl. auch die didaktischen Stellen 
12.17.10 (paträhära); 13.7.15 (parnä$in); 13.129.51 ($äkaparnanise- 


vana). 
184 vgl. A. 252. 
185 Vgl. A. 253 und A. 415. 


186 Vgl. S. 269 und A. 116. Vibhisana erlangt im übrigen als einziger der 
Brüder amaratva von Brahma (vgl. 3.258.31). 


187 Vgl. A. 262. 
188 Vgl. A. 264. 
189 vgl. A. 179 und A. 265. 
190 vgl. A. 180 und A. 266. 
191 vgl. A. 268. 
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9.3.3. Diverse Pflanzen (-teile) (puspa!””, daivalafdaivalar, ie 


Die spärlichen Belege stammen fast durchweg aus didaktischen Partien; eine 


Ausnahme hinsichtlich puspa bildet die folgende Stelle: 


7.114.72ab: phalamülädane yuktas tvam tathätithibhojane/. 


7.114.73: puspamülaphalähäro vratesu niyamesu ca/ 
ucitas tvam vane ...//. 


Diese Aussage ist Teil einer Schmährede, durch welche Karna versucht, 
seinen Gegner (und Halbbruder) Bhima zu unbedachtem Handeln zu verleiten. 
Karna spielt dabei auf das Waldexil der Pändavas an, wo auch der Krieger 
Bhima wie ein Aakar! > leben mußte. Karna stellt nun diese asketische Le- 
bensweise in verächtlicher Weise in Gegensatz zum männlichen Kampfe. Der 
Tenor von Karnas Provokation ist in etwa, daß Bhima nicht zum Kampfe tauge; 
er könne höchstens ein (unmännliches/weibisches?) Leben als muni im Walde 


führen. 
9.3.4. Fleisch 
Wie schon aus den Anmerkungen!” im Zusammenhang mit Yudhisthiras Übung 


192 puspa in didaktischem Material: 12.236.13 (puspair); 12.292.17 (Säka- 
puspäda); 14.46.24 (patrapuspaphaläni). - puspopahära (vgl. z.B. 
1.206.9; 3.3.14; 4.63.23) wird, wie auch die entsprechenden Lesarten 
zeigen, nicht mit puspähära verwechselt; ein Kompositum puspopaväsa 
wird nicht erwähnt. puspähära kommt gelegentlich in erzählenden Par- 
tien vor, allerdings nicht in asketischem Kontext (vgl. z.B. 1.71.32, 
34; 3.152.3). 


193 $aivala/saiväla lt. pw: Blyxa octandra, eine /bestimmte/ Wasserpflan- 
ze. Didaktische Stellen: 12.292.18 ($aivälabhojana) ; 13.129.52 (Jaiva- 
labhaksana) ; 13.130.11 ($8aivälottarabhojana). 


194 trna lt. pw: Gras, Kraut, Halm, Stroh. Didaktische Stellen: 13.7.17; 
13.57.13 (an beiden Stellen: trnäsana, Jäkadiksä-°). - Man beachte 
auch die folgende Stelle: Die Pändavas lassen sich am Dvaitavana-See 
nieder; bei ihrer Ankunft suchen die dortigen asketischen Bewohner sie 
auf, 

3.174.22: samiksya tän dvaitavane nivistän 
niväsinas tatra tato "bhijagmuh/ 
tapodamacärasamadhiyuktäs 
trnodapäträharanäsmakuttah//. 
Aus dem Textzusammenhang ergibt sich nicht eindeutig, ob dies zur Er- 
nährungsweise der Asketen gehört und/oder ob sie trnoda-° als Geschen- 
ke für die Pändavas bringen. 


195 Man beachte munir bhütvä (7.114.71a) und munitvam (7.114.74a). 
196 vgl. A. 126 und A. 131. 
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hervorgeht, gehört auch ämisa (neben phala, müla und $äka) zu den vier 


7 A Y 3 N z r 
Grundarten der Nahrung (anna- > ); im Wald ist amisa das Fleisch von Wild- 


198 Ä F . ö 
tieren wie mrgas usw. ‚, Gie allem Anschein nach, jedenfalls nach asketi- 


schem Verständnis, nicht selbst getötet werden dürfen. Deshalb sind Asketen 


bei der Beschaffung von Fleisch auf andere angewiesen: auf Menschen oder 


199 


auf Tiere, die jagen. 


197 


198 
199 


Denn Asketen, die im Walde "von Wurzeln und wilden Früchten leben sol- 


Zu anna allgemein vgl. auch 3.199.5: osadhyo virudha$ cäpi pasavo 


mrgapaksinah. 
Vgl. 3.2.2 (A. 126); vgl. auch 3.2.8. 


Um eine "Mahlzeit mit Fleisch" (samämsam bhojanam) bettelt ein Brahma- 
ne/tapasvin (1.166.29) in 1.166.20 ff. bei einem König. 


Außer von berufsmäßigen Jägern (von einem berühmten vyädha wird z.B. 
in 3.198 ff. berichtet) wird die Jagd natürlich auch von Königen (und 
anderen Ksatriyas) ausgeübt. Für die Jagd als Sport enthält das Epos 
zahlreiche Belege, z.B. in 1.38.10 ff. (König Pariksit); 1.109.5 ff. 
(König Pändu); 1.160.21 ff. (König Samvarana); ein besonders interes- 
santer Beleg liegt in 1.57.37 ff. vor, wonach König Vasu Uparicara so- 
gar ausdrücklich von seinen Vorvätern auf die Jagd geschickt wird 
(weil sie Appetit auf Fleisch haben?). - Über die auch im Epos enthal- 
tene 'Rechtfertigung’, Agastya habe ja die mrgas den Göttern zum Opfer 
geweiht, wurde schon gesprochen (vgl. A. 15 (75) und A. 7 (145)); als 
sich das ahimsä-Gebot in breiteren Kreisen durchgesetzt hatte (vgl. 
auch A. 201), muß der Widerspruch zwischen ahimsä und Jagd schärfer 
als zuvor empfunden worden sein, so daß eine nachträgliche Rechtferti- 
gung des Jagens als (noch) dharma-konform gelegentlich für notwendig 
erachtet wurde. - Im Gefolge von Königen, die - zur Jagd oder auch zur 
Askese - in den Wald ziehen, befinden sich offenbar häufig (in der Re- 
gel?) Brahmanen und Asketen, vgl. z.B. 3.2.1 ff.; 3.37.33; 3.47.4; 
1.80.25; 1.81.2. 


Aus 3.157.7-8ab gehen Ernährungsweise und Jagdmethode hervor (zur Me- 

thode vgl. auch 1.109.12-13): 

3.157.7: bhufijjanä munibhojyäni rasavanti phaläni ca/ 
$uddhabänahatänam ca mrgänäm pisitäny api//. 

3.157.8ab: medhyäni himavatprsthe madhüni vividhäni ca/. 


Demnach werden die Tiere mit "reinen", d.h. vermutlich unvergifteten 
Pfeilen erlegt (vgl. van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 2, S. 525); die 
Fleischstücke (pisitäni) sind "opferrein" (medhyäni). 


Auch Fleisch aus Raubtierbeute wird als rein angesehen, vgl. dazu Wez- 
ler, Speiseresteesser, S. 99, der sich in diesem Punkt auf L. Alsdorf 
bezieht. Zu vighasa in der terminologischen Bedeutung "Beutereste /von 
Raubtieren/" beachte man bes. Wezler, Speiseresteesser, S. 99-108 (so- 
wie o0.c., S. 136 = Index mit Belegen aus dem MBh). Der Terminus 
vaighasika kommt im übrigen auch in der Erzählung von Agastyas diksä 
vor (vgl. 14.95.7, A. 228 (114)). 
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r e n 5 200 
len", sind "ursprünglich nicht zum Vegetarismus verpflichtet” gewesen, 2 


aber für sie gilt das ahimsä-Gebot, das "ursprünglich ein Sondergebot für 


waldeinsiedler" war, in besonderer weise, 


Im Zusammenhang mit allgemein gültigen Aussagen über das Schlachten von 
Tieren für die Ernährung und das Opfer - dies wiederum ist Bestandteil 
eines längeren Lehrgesprächs über dhamaspeen - bezieht sich Vers 
3.199.11 hinsichtlich einer "Regel (vidhi) über das Fleischessen" auf 
Fleisch als 'Überrest' von Opfertieren; allerdings wird aus dieser didakti- 
schen Stelle nicht klar, ob diese Regel von munis gelehrt (ukta) wird oder 
ob sie für munis gilt; es handelt sich aber sicherlich um eine jüngere Vor- 
stellung, denn in Vers 3.199.12 wird ein Mensch, der nur solches Fleisch 


R N a nn a 20 
ißt, als ein amämsädin bezeichnet. 3 


9.3.5. Verschiedenes zu Nahrung bzw. Ernährungsweise 


Außer den bereits behandelten Begriffen enthält das Epos noch vereinzelt 
andere Termini im Zusammenhang mit der Nahrung bzw. Ernährungsweise von As- 
keten. Die geringe Häufigkeit und das nur sporadische Auftreten dieser Be- 


griffe in den erzählenden Partien bei gleichzeitigem Fehlen von kontextuel- 


200 Vgl. Wezler, Speiseresteesser, Anm. 242 (a.a.O. Verweise auf L. Als- 
dorf, 1962, 577 (21) Anm. 3; auf H. P. Schmidt 1968, 629 und 638 £., 
S. A. Srinivasan, S. 53-68). 


201 Vgl. Wezler, Speiseresteesser, S. 100 und Anm. 287. 


202 Kontext: Der fromme Jäger belehrt den Brahmanen Kausika über den rech- 
ten dharma (ab 3.197.41 £f.). 


203 Kontext 
3.199.11: aträpi vidhir ukta$ ca munibhir mämsabhaksane/ 
devatänäm pitrfnaäm ca bhunkte dattva tu yah sadä/ 
yathävidhi yathäsraddham na sa dusyati bhaksanät//. 
3.199.12ab: amämsädi bhavaty evam ity api Srüyate S$rutih/. 


Der Komplex "'vedisches Opferritual von Asketen', so auch das Tieropfer 
(vgl. Vers 3.199.9), bleibt im MBh weitgehend im Dunkel (vgl. auch 
Wezler, Speiseresteesser, S. 106, Anm. 296); im großen und ganzen 
scheint das grhastha-Opferritual auch für die vänaprasthas zu gelten 
(vgl. z.B. S. 161, 163); vgl. auch die didaktische Partie 12.129. 

Vgl. auch 12.264.8 ff.: rsi Satya weigert sich, ein mrga als Opfertier 
zu töten, stattdessen verwendet er für das Opfer müla und phala 
(12.264.5). 


Zur Tierhaltung bleibt anzumerken, daß nur sehr gelegentlich davon die 
Rede ist, daß Asketen im Walde eine Milchkuh halten; wie aus Upamanyus 
Erzählung in 13.14.76-82 deutlich hervorgeht, kann das keineswegs die 
Regel gewesen sein. 
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(9.3.5. Fortsetzung) 


len Erläuterungen ließ es geraten erscheinen, sie hier einfach einmal zu- 


sammenzustellen; Einzeluntersuchungen unter Berücksichtigung von episch- 


didaktischem Material und anderen, auch asketisch-normativen Texten wären 


hierzu noch erforderlich; das kann aber nicht mehr im Rahmen dieser Arbeit 


geschehen. 


u : SUGER .20 
ufichavrtti bzw. silofchavrtti / kapotavrtti bzw. käpotivrtti 
Tr er 


.,205 

1.81.13c: silofchavrttim ästhäya (Yayäti) 

f = ; f 206 
3.246.3ab: silofchavrttir ... samsitavratah/ (Mudgala) 

3.246.4ab: atithivrati ... käpotim vrttim ästhitah/ 

3.246.5cCd: kapotavrttyä ... vrihidronam upärjayat// 

3.246.15ab: prädät sa tapasopättam ksudhitäyätithivrati/ 
12.264.2c: ufchavrtteh ... (Satya) 

12.264.3c: ufchavrttir rsih ... 
12.351.1c: uAchavrttivrate ... 

12.351.4b: ... ufchasiläganah/ 207 


204 


205 
206 


207 


(der Brahmane, der in die Sonne eingeht) 


Didaktische Belege: 13.32.19c (kapotavrtti; Disput zwischen Narada und 
Väsudeva); 12.235.3 (käpotim äsrito vrttim äharet; vgl. dazu 
12.235.22, ufchadilaih käpotim, Kontext: Vyäsa erläutert seinem Sohn 
Suka die vier ädramas und die vier Arten von grhasthas; derjenige 
grhastha, der völlig ohne Vorratshaltung nach der käpotivrtti lebt, 
wird am höchsten bewertet). - Vgl. aber Wezler, Speiseresteesser, S. 
88: "... Die Stellen 1.81.13 und 3.246.3 ... liefern ... die sehr auf- 
schlußreiche Information, daß die auf wenige Tage beschränkte Vorrats- 
haltung keineswegs ein spezifisches Charakteristikum einer Unterart 
von 'Hausvätern' bildet." - Man beachte auch $äkunim vrtti (13.129.39) 
oder $Jakunivat (12.309.6) (didaktisch). 


Vgl. S. 163 und A. 28; vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, S. 86-87. 


Als Mudgala die 'Prüfung' durch Durväsas bestanden hat (3.246.11-21), 
wird ihm freigestellt, (zur Belohnung) in die Himmelswelt (svarga) 
einzugehen (3.246.29); nachdem er sich aber die (verschiedenen) Him- 
melswelten hat beschreiben lassen (3.247.1-36), lehnt er ab, weil er 
erkennt, daß aus diesen Welten die Wiederkehr/Wiedergeburt unumgäng- 
lich ist (3.247.38-40). Nun ändert er seine bisherige asketische Le- 
bensweise: Er gibt die $ilofichavrtti auf; daraufhin erlangt er Jama 
und danach sein Ziel, Jäsvatim siddhim paräm nirvänalaksanäm 
(3.247.41-43; vgl. auch A. 23 (36)). - Für die nachträgliche Bearbei- 
tung dieses letzten entscheidenden Teils spricht allerdings z.B. der 
Umstand, daß statt mudgala der Name maudgalya erwähnt wird, ein Indiz 
dafür, daß es sich nicht um Mudgala selbst, sondern um einen Abkömm- 
ling von Mudgala handelt. 


Vgl. dazu auch 12.353.1-2, 9 (Kontext 12.341 - 12.353); vgl. A. 713. 
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(9.3.5., Fortsetzung zu uAchavrtti usw.) 


14.93.2cd: ufchavrttir dvijah kascit käpotir abhavat purä// 208 
14.93.3ab: sabhäryah saha putrena sasnusas tapasi sthitah/ 


Bass? 

1.81.13d: $Sesännakrtabhojanah// (Yayäti) 
3.4.7cd: Sesam vighasasamjiam tu pa$cäd bhunkte .../ (vudhisthira)” 
3.246.6cd: devatätithigesena kurute dehayäpanan// (Mudgala) 
12.263.33a: devatätithisesena (der Brahmane, der Kundadhära verehrt) 


Darüber hinaus enthalten die erzählenden Partien gelegentlich noch Ter- 


2 
mini wie die folgenden, u deren eigentliche askesespezifische Bedeutung 


208 Ein Name ist nicht überliefert, vgl. 14.93.2-71 (vgl. auch A. 723); 
die Ähnlichkeit mit der Erzählung von Mudgala ist auffällig. Der Gast 
in dieser Erzählung ist der Gott Dharma in Menschengestalt (vgl. 
14.93.56, 70). 


209 Zwischen silonchavrtti und gesänna, so führt Wezler aus (Speisereste- 
esser, S. 87), besteht "kein notwendiger kausaler Zusammenhang". - Der 
'"Überrest' der Opferspeise wird als amrtäda bezeichnet (z.B. in 
12.288.7); zu amrta im Sinne von vighasa vgl. Wezler, Speiseresteesser, 
Ss. 54 ff.; dort bes. auch die Stellen 3.2.58/12.235.11. - Didaktische 
Belege für $Jesänna: 5.37.13; 12.309.5; 13.32.12 (bhufijante devasesäni); 
13.129.12, 54; 13.131.29, 33. 


210 Vgl. auch 3.2.58 und dazu Wezler, Speiseresteesser, S. 54 ff. 


211 Zur Klassifizierung der Termini vgl. bes. Hopkins, Epic Mythology, 
vor allem die Seiten 31-35, 177: 
(S. 31) "The Fathers are divided into separate classes but the classes 


are not fixed. By analogy ... there are seven pitrvamsas ... [Aivided 
according to the seers; S. 33/7 ...; ... By means of the $räddha feast 


'the Pretas are released', that is the ghosts become raised to the 
rank of Pitrs." (Vgl. dazu auch Sprockhoff, Die Toten). 

(S. 33) "In 3,3,43 seven ganas ... of Pitrs probably refer to the dis- 
tinction made between the kinds mentioned as living in the court of 
Brahman, where are to be found 'Agnisvättas, Phenapas, Usmapas, Sudha- 
vatas, Barhisadas and others incorporate'. Compare 2,11,44 f.: 'Fa- 
thers swift as thought, in seven ganas, four being mürtimantas (embo- 
died) and three asaririnas (having no body ...) ... The three epic 
a$saririnas are Vairäjas, Agnisvättas, and Gärhapatyas (= Barhisadas), 
who are all näkacaras, i.e., 'they wander in the vault of heaven', and 
worship Brahman. The four mürtimantas are Somapas, Ekas$rngas (Uni- 
corns), Caturvedas, and Kalas ..." 

(S. 34) "The Ugmapas appear to be one with the Somapas but the latter 
title is also applied to any who drink Soma (thus kings ...). The Phe- 
napas, 'foamdrinkers', are ... said to be ... "excellent Munis’ ... 
/vgl. 5.100.67; but in 13,141,97 £. the Phenapas are Rsis who drink 
foam left over from Ambrosia drunk by Brahman at sacrifices. One class 
often represents the Fathers in general, as when Usmapas are grouped 
as worshippers of Visnu ... With Usmapas and Dhümapas are grouped 
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allerdings ebenfalls erst durch Einzelstudien genauer bestimmt werden könn- 


te: 
ya 212 _ . 
maricipa: 1.26.11 (von den Välakhilyas) 
1.203.5 (von den Wesen, die bei Pitämaha versammelt sind) 
13.14.39 (von den Bewohnern in Upamanyus äsrama) 21? 
14.95.6 (von Brahmanen bei Agastyas diksä) 
dhümädana: 13.14.38 (von den Bewohnern in Upamanyus ä$rama) 
4 
ügmapa: 2.8.27 (von den Wesen in Yamas sabhä) 
13.14.38 (von den Bewohnern in Upamanyus äAsrama) 
ksirapa: 13.14.38 (von den Bewohnern in Upamanyus ädrama) 


sudhäbhaksa: 13.32.22 (didaktisch) 


hutädin: 2,7213 (von den Wesen, die $akra/Indra aufwarten) 
215 6 
phenapa: 1.3.48-50 (üpaninyı) 


212 
213 


214 


215 


216 


Ksirapas (13,14,56), but they are merely ascetic priests ... In the 
later epic any number of these 'drinkers' ... are predicated as 
heavenly beings." 

(S. 35) "Among the Pitrs appear also the Rsis ..., and they cannot al- 
ways distinguished from Pitrs. Thus the Vaikhänasas are Pitrs and 
Rsis, and 'Father Rsis' who have gone to "heaven by means of study"! 
are the Ajas, Prsnis, Sikatas, Arunas, and Ketus ... The Sikatas and 
Prsnis appear again with Somapas, Ghrtapas, Välakhilyas, Prabhäsas, 
Vaisvänaras, and Maricipas as families of Rsis (12,166,24; also in 
7,190,34 as Maharsis)." 

(S. 177) "Many of the seers ... are families and sects of devotees 
like the Usmapas, Phenapas, etc., mentioned as Pitrs ... Among them 
are Vätikas and Cäranas ... described as väyubhaksas, abbhaksas, 
dantolukhalikas etc. ..." 


Didaktische Belege: 7.164.88; 12.160.24; 13.116.11. 


Kontext (man beachte auch Vers 13.14.38): 

13.14.39: gocärino 'thäsmakuttä dantolükhalinas tathäa/ 
maricipäh phenapä$ ca tathaiva mrgacäarinah//. 

Zu asmakutta, dantolükhalin, gocärin/mrgacärin vgl. S. 281. 


In 13.18.50-51 werden u.a. üsmapas, somapas, gandhapas und drstipas 
erwähnt. 


Didaktische Belege: 12.336.14 (rsayas/vaikhänasäh) ; 13.129.36 (hier 
gehören die phenapas zu denjenigen, die den munidharma befolgen). - 

Zu phena allgemein vgl. auch 5.10.29-38: phena ist weder trocken ($Sus- 
ka) noch feucht (ärdra), genau wie die Dämmerung "nicht Nacht und 
nicht Tag" ist, wie an dieser Stelle auch gesagt wird. Offenbar ist 
phena (wie die Dämmerung im übrigen auch) magisch besonders wirkkräf- 
tig: Indra kann den Vrtra nur mit phena als Waffe (in das das tejas 
von Visnu eingeflossen ist) zur Zeit der Dämmerung töten. 


Upamanyu (an dieser Stelle ein Schüler des Dhaumya Ayoda) lebt weitge- 
hend asketisch; er ernährt sich (u.a.) von phena, worunter in diesem 
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(9.3.5., Fortsetzung zu phenapa) 


admakutta / dantolükhalin/dantolükhalika / vitämukha 


1.36.15 (dantka)”ı 

2.8.27 (von den Wesen in Yamas sabhä) 

5.100.5-6 (von den munis, die am Rande des Milchozeans 
leben) 

13.14.39 (von den Bewohnern in Upamanyus äsrama) 


218 


ee ee ee ee 


13.14.39ab: ...-asmakuttä dantolükhalinas .../ 


(Bewohner von Upamanyus äsrama) 


14.95.6d: sä$makuttä ...// (Brahmanen bei Agastyas diksa) 2° 
15.33.17b: ... vitämukhah .../ (Wiaura) 
15.45.12c: vitäm mukhe samädhäya (Dhrtarästra) 


mxgacärin 
5.118.7d: babhüva mrgacärini// (Mädhavi) 


217 
218 


219 
220 
221 


222 


223 


5.118.11b: ... vanacärini/ 


Fall konkret der Milchschaum zu verstehen ist, der den Kälbern beim 
Saugen aus dem Maul herabtropft (vgl. auch A. 98 (21)). 


vgl. S. 21. 


asmakutta (lt. PW "zermalmend mit einem Stein"): Steine sind noch heu- 
te in indischen Küchen als Mörser gebräuchlich, ohne daß dies etwas 
Besonderes wäre. Die spezifisch asketische Härte, die durch den Be- 
griff admakutta impliziert ist, dürfte daher in etwas anderem zu su- 
chen sein, vermutlich darin, daß Körner mit einem Stein nur gerade 
eben aufgeklopft werden, daß also auf jedes weitergehende, feinere 
Zerkleinern oder gar Mahlen des Getreides verzichtet wird. 
dantolükhalika: Ein so charakterisierter Asket verzichtet sogar auf 
Steine zum Zerkleinern von Körnern und benutzt nur seine Zähne dazu, 
gewissermaßen als Mörser; das bedeutet eine weitere Verschärfung der 
asketischen Genügsamkeit. 

vitämukha: Es werden Steine im Mund gehalten, eventuell um die Spei- 
chelproduktion bei dem völligen Verzicht auf Nahrung und besonders auf 
Flüssigkeit aufrechtzuerhalten. 

Didaktische Stellen: 12.17.10; 12.236.12; 13.130.11. Zu asgmakutta vgl. 
auch 3.174.22d (A. 194). 


Vgl. S. 114. 
vgl. Punkt 9.5.1. 


Kontext (vgl. auch A. 103 und Punkt 10.) 

15.45.12: ätasthe sa tapas tivram pitä tava /= Dhrtarästras/ tapodha- 
vitäm mukhe samädhaya väyubhakso 'bhavan munih//. (nah/ 

15.45.13: vane sa munibhih sarvaih püjyamäno mahätapäh/ 
tvagasthimätragesah sa sanmäsän abhavan nrpah//. 


vgl. auch 1.94.18: König Samtanu wird als vanagocarah bezeichnet. Vgl. 
dazu auch 14.46.9-10. vgl. 1.86.17; 13.14.39 (gocärin, mrgacärin). 


Kontext (vgl. auch 5.119.24: mrgacärini): 


—a Tun 
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(9.3.5., Fortsetzung zu mrgacärin) 


12.250.19: 


tasthau padmäni sat caiva pafca dve caiva .../ 
bhüyah padmäyutam ... mrgaih saha cacära sä// 


(die Göttin Mrtyu) 22% 


225 
9.4, Wasser als einzige Nahrung 


9.4.1. abbhaksa (apo bhaks-°) 


1.81.14c: 


1.179.12a: 


3.13.11: 


3.61.59a: 


3.156.15a: 
12.351.2c: 


9,4.2. ambu 


3.100.5e: 


3.107.13cd: 


abbhaksah $saradas trimsad (Yayati) 2° 
abbhaksä ... (allgemein: die Heähmanen) 7 
dasa varsasahasräni dasa varsasatäni ca/ 228 
... apo bhaksayan purä// (Krsna) 
abbhaksair ... 229 
(allgemein: Asketen, dıe Damayanti in einem ä$rama sieht) 
abbhaksa ... (allgemein: Ele 
abbhakso ... (der Brahmane, der in die Sonne eingeht) 
= i Eu 232 
...-ambubhaksäas (allgemein: brahmacärins) 
phalamülämbubhakso 'bhüt sahasram parivatsarän/ 233 


(König Bhagiratha) 


5.118.6cd: upagamya vanam punyam tapas tepe yayätijä//. 


5.118.7: 


5.118.8: 


5.118.9: 


upavasais ca vividhair diksäbhir niyamais tathä/ 
ätmano laghutäm krtvä babhüva mrgacärini//. 
vaidüryänkur akalpäni mrdüni haritäni ca/ 
caranti saspamukhyäni tiktäni madhuräni ca//. 
sravantinäm ca punyänäm surasäni $ucini ca/ 
pibanti värimukhyäni $itäni vimaläni ca//. 


5.118.10: vanesu mrgaräjesu simhaviprositesu ca/ 


dävägnivipramuktesu $ünyesu gahanesu ca//. 


5.118.11: caranti harinaih särdham mrgiva vanacärini/ 


224 vgl. 


Ss. 


cacära vipulam dharmam brahmacaryena samvrta//. 


250 und S. 257. 


225 Vgl. auch 13.130.11 (didaktisch). 


226 Vgl. 
227 vgl. 
228 vgl. 
229 vgl. 


A. 
A. 
A. 


A. 


73 (164), S. 284, 288. 
247. 

78. 

253, A. 415. 


230 Es handelt sich um bestimmte rsis, die Arstisenas äsrama aufsuchen; 
auch S, 285, 320. 


vgl. 
231 vgl. 
232 vgl. 


233 vgl. 


RB. 
A. 
A. 


266. 
256. 
124 (95). 
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(9.4.2. Fortsetzung) 


13.14.874: trtiyam /varsasatam/ cämbubhojanah/ (Voaniayr 
9.4.3. jala 

3.118.17a: sa dvädasäham jalaväayubhaksah (Xudhisthira) 
3.163.15ab: dvitiyas cäpi me mäse jalam bhaksayato gatah/ (Arjuna)? > 
9,.39,.24a: jalähäro :.. via 
12.263.34cd: parnam tyaktvä jalähäras tadäsid .../ 238 

(der Brahmane, der Kundadhära verehrt) 

15.33.37d: phalamülajalä$anäh// 

(allgemein: Asketen in Dhrtarästras ä$rama) 
15.45.14a: ... jalähärä (eandhärt) 
9.4.4. sale 
13.15.5b: ... saliläganah/ (Krsna) 


9.5. Wind/Luft als einzige Nahrung bzw. völliges Nicht-Essen 

Diese letztmögliche Verschärfung des Fastens wird als die schwierigste und 
damit auch als die höchste bewertet; nirähära kann gelegentlich im Text ne- 
ben väyubhaksa vorkeen in den Anmerkungen wird jeweils kurz auf die 
einzelnen Stufen des Fastens verwiesen, soweit einschlägige Angaben vorlie- 
gen. Beachtenswert ist, daß die Asketen trotz oft langen Hungerns nicht 
sterben - ein Umstand, den manchmal der Betroffene selbst oder der Erzähler 


4 
als ein "wunderbares" Ereignis änpkindet,- 2 


234 Vgl. A. 268. 


235 Metrum Trstubh, Kontext 3.118.15-18 (bes. ugram tapas), vgl. S. 248 
(mit A. 29). 


236 Vgl. bes. A. 282. 

237 Vgl. bes. A. 264. 

238 vgl. bes. A. 265. 

239 vgl. A. 157. 

240 Vgl. auch 13.7.18a: salilasi (didaktisch). 

241 Vgl. 1.41.3; 15.5.22. 

242 Vgl. A. 100 und A. 265; vgl. auch A. 49 (197). 
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9.5.1. väyubhaksa / väyvähära 

1.32.2cd: tapo vipulam ätasthe väyubhakso yatavratah// ae 
1.41.3a: vayubhakso nirähärah (Jaratkäru) > 
1.81.15ab: ... vayubhakso 'bhüt samvatsaram atandritah/ (WYWayati)?°e 
1.179.12a: ... väyubhaksäs$ ca (allgemein: die Era 
1.201.7d: väyubhaksau ...// (Sunda + Upasunda) ?® 
2.7.13b: väyubhaksä .../ 249 

(allgemein: die um Indra versammelten devarsis) 

3.3.14d: vayubhakso .../ (Yudhisthira) 2° 
3.13.12d: väyubhaksah satam samäah// (Krsna) 
3.39.23c: väyubhakso ... (arjuna) 
243 Didaktisches Material: väyubhaksa: 12.17.10; 12.292.17; 13.80.36; 


244 


245 
246 
247 


248 


249 


250 
251 


252 


13.130.11, 42; väayvähära: 13.14.38. Vgl. auch 13.129,52: väyur äpah 
Saivalabhaksanan. 


Sesa beginnt sein vipulam tapas ohne andere vorhergehende Nahrungsein- 
schränkung sofort mit väyubhaksa; die Akkumulation des tapas wird da- 
durch erreicht, daß er väyubhaksa nacheinander an vielen verschiedenen 
tirthas durchführt (1.32.2-5). 


Vgl. A. 56 (42). Vgl. auch Punkt 9.5.4. 
Vgl. A. 73 (164). 


Hierbei handelt es sich nicht um bestimmte Askeseübungen, sondern um 
die Schilderung des asketischen Lebens der Brahmanen schlechthin, wie 
auch in der willkürlichen Reihenfolge abbhaksä väyubhaksä$_ ca phalähä- 
ra (1.179.12ab) zum Ausdruck kommt. Denkbar wäre, daß bestimmte Brah- 
manen jeweils die eine oder die andere Ernährungsweise befolgen, aber 
auch, daß die Brahmanen allgemein zu bestimmten Zeiten mal diese oder 
mal jene Art der Ernährung praktizieren. 


Vgl. S. 248, 255, 258, 268; Kontext 
1.201.5c: trailokyavijayärthäya. 
1.201.6: krtva diksäm gatau vindhyam tatrogram tepatus tapah/ 

tau tu dirghena kälena tapoyuktau babhüvatuh//. 
1.201.7a: ksutpipäsäparidräntau. 
1.201.9: tayos tapahprabhävena dirghakälam pratäpitah/ 

dhümam pramumuce vindhyas tad adbhutam ivabhavat//. 
Gleichzeitig opfern die beiden Asuras ihr eigenes Fleisch, stehen mit 
erhobenen Armen auf Zehenspitzen und blinzeln nicht; sie halten "lange 
Zeit" an diesem vrata fest (1.201.8). 


Auch hier zielt väyubhaksa nicht auf eine bestimmte Übung ab, sondern 
ist ein Charakteristikum der asketischen Lebensführung schlechthin; die 
die devarsis werden außerdem als hutäsinah (s.S. 280) bezeichnet. 


vgl. S. 264. 


Vgl. A. 87, Krsna steht hundert Jahre mit erhobenen Armen auf einem 
Fuß und nimmt keine Nahrung zu sich. Vgl. auch A. 78. 


Die allmähliche Verschärfung des Fastens wird in den Versen 3.39.21-23 
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(9.5.1. Fortsetzung) 


3.61.59a: „.. väyubhaksais ... 


(allgemein: Asketen, die Damayanti in einem ä$rama sieht) > 

3.78.18cd: vartamänam tapasy ugre väyubhaksam ...// EEE a 

3.100.5e: väyvähärämbubhaksä$ a (allgemein: Srabnadarins) 

3.118.17a: sa dvädasäham jalaväyubhaksah (Zudhisthira) 

3.156.15a: abbhaksä väyubhaksä$ ca (allgemein: reis)” 

3.259.16c: vayubhakso ... (kavans) 

3.282.12c: väyubhaksopaväsas ca (Gautama 

5.104.16: ... maharsinä/ 2 261 
tisthatä väyubhaksena ...// (vi$vamitra) 

5.187.19: nirähärä .../ 262 
sanmäsän väyubhaksä ca sthänubhütä ...// (Ambä) 


253 


254 


255 
256 


257 
258 
259 


260 
261 


262 


recht anschaulich beschrieben: 

1. Monat: jeden 4. Tag Früchte, 

2. Monat: jeden 8. Tag (Früchte?), 

3. Monat: alle 14 Tage ein welkes Blatt, 

4. Monat: keine Nahrung mehr ab Vollmond des 4. Monats; gleichzeitig 
steht Arjuna mit erhobenen Armen auf Zehenspitzen. 

Vgl. auch die Version in 3.163.14-16 (A. 282). 


Kontext 3.61.59: abbhaksair väyubhaksais ca paträhärais. Wie schon in 
A. 247 zu 1.179.12 erläutert, gibt die Reihenfolge nur die verschiede- 


nen Möglichkeiten asketischer Ernährung an und eventuell auch, daß 
verschiedene Asketen sich in unterschiedlichen Phasen ihres asketi- 
schen Lebens befinden; vgl. auch A. 185, A. 229, A. 415. 


Hierbei handelt es sich um die Askeseübung des Arjuna (vgl. auch 
3.39.23 bzw. 3.163.15), wie sie in einem Bericht dargestellt wird, den 
Yudhisthira von (reisenden) Brahmanen und tapasvins erhält. Arjuna, so 
wird berichtet, unternähme ein duräpam tapas; er sei ein ugratapäh, 
ein tapasvi und ein munir ekacarah (3.78.18-21). 


vgl. auch A. 253. 


Es handelt sich um zwanzig brahmacärins in Bharadväjas äframa, die von 
Wind und/oder Wasser leben; sie werden von den Dänavas/Käleyas getötet 
(vgl. dazu A. 294). 


vgl. S. 283. 
Vgl. A. 230 und S. 320. 


Vgl. S. 248-249, 257 und A. 116. Rävana steht dabei tausend Jahre zwi- 
schen fünf Feuern auf einem Fuß. 


vgl. S. 269. 


Kontext 5.104.8-18; Dharma (in Gestalt von Vasistha) stellt Visvämi- 
tras Geduld auf die Probe; dieser Erzählung zufolge erlangt Visvämitra 
das Brahmanentum, weil er diese Prüfung besteht. Man beachte bes. 
5.104.13 (s. S. 254). 


Vgl. S. 249 und A. 283. - Ambäs Askese besteht aus verschiedenen 
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(9.5.1. Fortsetzung) 


7.172.53: sastim varsasahasräni tävanty eva Jatäni ca/ 263 
asosayat tadätmänam väyubhakso ...// (Näräyana) 

9.39.24a: ... väyubhaksah (Vidvänitra) 

12.263.35ab: väyubhaksas tatah pascäd bahün varsaganän abhüt/ 265 
(der Brahmane, der Kundadhära verehrt) 

12.351.2c: ... väyubhaksas ... 266 
(der Brahmane, der in die Sonne eingeht) 

13.14.16ab: tvaya dvädasa varsäni väyubhütena Jusyatä/ (Krsna) 2° 


263 
264 


265 


266 


267 


(apara!) Übungen, vgl. 5.187.18-21: 

1. 6 Monate lang keine Nahrung bei völliger Bewegungslosigkeit (s.o. 
sthänubhütä), 

2. 1 Jahr lang udaväsa und nirähära, 

3. 1 Jahr lang ein welkes Blatt (pro Tag?) als Nahrung, dabei steht 
Amba auf Zehenspitzen (vgl. S. 258 und S. 274). 


Kontext 7.172.52: sa tapas tivram ätasthe.../ ürdhvabähur...//. 


Kontext 
9.39.24: jalähäro väyubhaksah parnähära$ ca so 'bhavat/ 

tatha sthandila$äyi ca ye cänye niyamäh prthak//. 
Die aufgeführten Fastenarten stellen offenbar keine sukzessive Ver- 
schärfung dar, sondern gehören zu verschiedenen (anye) niyamas, die 
Vigvamitra zu bestimmten Zeiten befolgt. - Vidvämitra entschließt sich 
im übrigen zur Askese, nachdem er bei Vasistha die Macht des tapas ge- 
sehen hat (vgl. dazu auch 1.165.41-44); man beachte bes. 
9.39.22cd: tapah param manyamänas tapasy eva mano dadhe//. 


Fortan konzentriert er sich "am besten tirtha der Sarasvati" mit Hilfe 
verschiedener Zügelungs- und Fastenmethoden (niyamais copaväsaig ca) 
darauf, mager zu werden (vgl. 9.39.23, Punkt 10.). 


Vgl. A. 179. Die Askeseübung besteht aus folgenden Stufen (vgl. 
12.263.33-35): 

1. devatätithigesena phalamülädgana, 

2. Aufgeben der (vorgenannten) Nahrung (tyaktvä mülaphalam), 

3. Blätternahrung (parnähära), 

4. Aufgeben der Blätternahrung; Wassernahrung (jalähära), 

5. väyubhaksa. 

Es wird ausdrücklich berichtet, daß er "wie durch ein Wunder" nicht 
stirbt (vgl. dazu auch 3.163.16, A. 100). 


Die Verse 12.351.1-2 zeigen die Stufenfolge der Askese: 
l. wufchavrttivrata, 


2. mülaphalähära, 
3. $&Tirnaparnäsana, 
4. abbhaksa, 

5. väyubhaksa. 


Vgl. A. 180, S. 278 mit A. 207, S. 282, A. 713. 


Nach dieser Askeseübung (mit der sich Krsna an Mahädeva/Padubhartr 
wendet) zeugt Krsna mit Rukmini Söhne, vgl. 13.14.16cd (vgl. Punkt 10). 
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(9.5.1. Fortsetzung) 


268 


269 


270 
271 
272 
273 
274 


13.14.87ef: sgatäni sapta caiväham väyubhaksas ...// (upamanyu) ?°® 
15.5.22ab: taträham väyubhakso vä nirähäro 'pi va vasan/ (Ohrtarästra) 
15.33.16ab: väyubhakso nirähärah (Vidura)? 
15.45.12cd: vitäm mukhe samädhäya väyubhakso 'bhavan munih// 271 
(Dhrtarästra) 

9.5.2. märutähära / märutäsana 

5.104.13cd: sthitah sthänur ... märutäganah// (Vidvänitra)? 
12.145.3c: ... märutähäro {ein yogeliigeny 
12.310.16ab: atisthan märutähärah $atam kila samah prabhuh/ was 


Upamanyu möchte Sarkara sehen (vgl. auch S. 258, S. 274); zur Stufen- 
folge der Askese vgl. 13.14.86-87: 

1. divyam varsasahasram tu pädängusthägravisthitah, 

2. ekam varsasatam ... phalähäras, 

3. dvitiyam /varsasatam/ Jirnaparnadi, 

4. trtiyam /varsagatam/ cämbubhojanah, 

5. satäni sapta caiväham väyubhaksas. 


In diesem Text wird möglicherweise ein Unterschied zwischen väyubhaksa 
und nirähära gemacht; das Wort vä scheint anzudeuten, daß keine volle 
semantische Deckungsgleichheit zwischen beiden vorgenannten Termini 
besteht; allerdings weiß ich nicht, worin ein Unterschied bestehen 
könnte. 

Es handelt sich im übrigen nicht um eine tatsächlich durchgeführte As- 
keseübung: Dhrtarästra erklärt zunächst einmal nur seine Absicht, zu- 
sammen mit seiner Frau im Walde tapah param zu begehen (car, vgl. 
15.5.22cd) ; diesen Entschluß faßt er fünfzehn Jahre nach dem Ende des 
Krieges (vgl. 15.4.12; 15.5.9); durch Fasten und Verzicht auf jede Be- 
quemlichkeit hat er sich schon lange heimlich auf das Waldleben vorbe- 
reitet (vgl. 15.5.9-12). 

Wie er dann wirklich im Walde lebt, geht z.B. aus 15.25.16-17 und 
15.33.35-37 hervor. Seine Askese wird in 15.45.12-13 beschrieben (vgl. 
A. 221). Vom Ende seines Lebens berichten die Verse 15.45.27-31 (vgl. 
A. 103). 


vgl. S. 281, 289, 292. 

vgl. A. 221. 

vgl. S. 254, A. 261. 

vgl. S. 252 mit A. 57 (bes. 12.145.50: upaväsakr$o). 


Vyäsa begeht tapas bzw. yoga wegen eines Sohnes; seine Bemühungen zie- 
len darauf ab, Mahädeva gnädig zu stimmen; vgl. 12.310.11-29. 


276 
277 


278 


279 


280 


281 


282 


283 
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9:53: aniladana? > 

1.81.16b: sanmäsän anilä$anah/ Wayati)? ° 
13.15.54: ... aniläsanah// (Krena)? 
9.5.4. nirahära? > 

1.27.9b: nirahärams .../ (die Valakhilyas)? » 
1.41.3a: ... niraharah (darätkanıy 
1.101.13c: nirähäro ... (Mindavya) 
3.163.15cd: nirähäras trtiye 'tha mäse ...// Gr 
5.187.19a: nirähärä ... (Amba) 2°? 
275 Didaktisches Material: Die drei Kasten der Gvijas sollen als munis im 


Walde leben; ein vänaprastha wird als phalamülänilabhuj charakteri- 
siert (14.35.32). - Früher, so 12.155.3, hätten die durch tapas Voll- 
endeten, die von phalamülänilägana gelebt hatten, die drei Welten ge- 
sehen. 


vgl. A. 73 (164), S. 282, S. 284. 


Angeregt durch Upamanyus Erzählung, begeht Krsna Askese, um Mahädeva 
zu sehen; zur Stufenfolge der Askeseübung vgl. 13.15.5-6: 


1. Monat: phalähära, 
2. Monat: salilasana, 
R t A = i . } 
Sr HOnaen) anilä$ana; während dieser Zeit steht Krsna mit erhobenen 
4. Monat ): ————' 7° : est 
Armen unermüdlich auf einem Fuß (vgl. S. 258). 
5. Monat ) 


Vgl. auch anasnatT (5.192.22c, S. 291). 
Für das Wort anagana scheint es nur didaktische Belege zu geben, vgl. 
z.B. 13.106.3, 41. Zu anäsaka vgl. z.B. 13.7.18; 13.57.14. Vgl. auch 


12.155.10 (tapo nänasanät param) oder Stellen, an denen von tyaktähära 
die Rede ist (wie z.B. in 12.176.7). 


Vgl. auch 14.95.6 (Ss. 114). 


vgl. A. 56 (42), S. 284. - Auch die Yäyävaras, Jaratkärus Vorväter, 
sind nirähära, dies jedoch nicht freiwillig, sondern infolge ihres 
Sturzes in die Erde/Hölle (vgl. 1.41.5, A. 58 (43)). 


Kontext 
1.101.13c-e: nirähäro 'pi viprarsir maranam näbhyupägamat/ 
dhärayäm Asa ca pränän. 


Die verschärfende Stufenfolge der Askeseübung wird in den Versen 

3.163.14-16 geschildert (vgl. auch A. 100 und S. 283): 

1. Monat: mülaphaläsana, 

Monat: jalam bhaks-°, 

Monat: nirähära, 

. Monat: ürdhvabähu. (Dies ist offenbar eine neue, keine begleitende 
Methode der Verschärfung.) 

Vgl. auch die Version in 3.39.21-23 (A. 252). 


BR WM 


vgl. A. 262. Man beachte bes. 
5.187.20cd: udaväsam nirähärä pärayam äsa ...//. 
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(9.5.4. Fortsetzung) 


13.14.66ab: nirähärä bhayäd atres trini varsasdatäny api/ (Atris ray 
15.5.22b: nirähäro .../ (Dhrtarästra) 
15.33.16a: ... nirähärah (ve 


10. Wirkung der Askese auf den Körper (ky$, $us u.ä.) 


Die verschiedenen anstrengenden Askesetechniken wirken sich natürlich auf 
den körperlichen Allgemeinzustand aus, dies um so mehr, als gleichzeitig 
Nahrungsbeschränkung bis hin zum völligen Verzicht auf jede Nahrung ein es- 
sentieller Bestandteil asketischer Lebensführung und erst recht jeder Aske- 
seübung ist. Die Texte erwähnen denn auch mit zahlreichen Hinweisen die 
körperliche Verfassung der Asketen. Abgesehen von allgemeinen Aussagen zu 
Erscheinungen wie Entkräftung, Erschöpfung oder (Körper-)Schwäche” ', wer- 
den am häufigsten - indem auf den ganzen Körper und/oder bestimmte Körper- 


teile (Glieder, Haut, Fleisch, Sehnen, Blut, Knochen u.a.) Bezug genommen 


5.187.37: kadäcit astame mäsi kadäcid dasame tatha/ 

na prädnitodakam api punah sä varavarnini//. 
Zu Ambas Askese gehört auch eine Reise zu den tirthas, vgl. 5.187.23- 
28, 38. 


284 Kontext 
13.14.66cd: aseta musalesv eva prasädärtham bhavasya sä//. 
Vgl. auch 13.14.65, 67: Atris Frau verläßt ihren Mann, begibt sich un- 
ter den Schutz ($arana) von Mahädeva und erhält nach der in 13.14.66 
beschriebenen Übung von dem Gott die Zusage, (ohne Beteiligung eines 
Mannes) einen Sohn zu erhalten. Das Wort tapas kommt nicht vor. 


285 Kontext (vgl. auch A. 269) 
15.5.12ab: bhümau Jaye japyaparo darbhesv ajinasamvrtah. 


286 vgl. S. 281, A. 270, S. 292. 


287 Vgl. Punkt 8. (S. 266) und Punkt 9.1. (S. 268-269); vgl. auch auf S. 
269 die Stellen 9.39.23cd und 12.117.9b (upaväsakrso 'balah). Auch 
Alter oder Krankheit wird gelegentlich erwähnt, vgl. z.B. 3.109.7; 
3.122.20; 3.123.8; 3.186.2; 3.192.1; man beachte auch 3.135.30 (vgl. 
A. 37 (125)): anekasatavarsasya durbalasya sayaksmanah, und bes. 
9.51.10: sä nä$akad yadä gantum padät padam api svayam/ 

cakära gamane buddhim paralokäya vai tada//. (Vgl. A. 306) 
Man beachte auch RV 1.179.1 (vgl. dazu S. 90). - Aufschlußreich ist 
jedoch auch die Vorstellung, daß trotz der Schwäche des Körpers die 
Macht des Asketen zunimmt, wie dies z. B. in 1.179.12 zum Ausdruck 
kommt: 

abbhaksä väyubhaksäg ca phalähärä drdhavratäh/ 

durbalä hi baliyämso viprä hi brahmatejasä//. 


- 290 - 


wird - Phänomene wie Abmagern (krs, krsa, kardita), Ausdörren/Austrocknen 


(Su, $Suska, $sosita, kgäma) oder Abgezehrtsein (ksina) erwähnt; hier eine 


Auswahl: 
1.27.9: praltnan?®> svesv ivähgesu nirähäräms tapodhanän/ 
klisyamänaän mandabalän gospade samplutodake//. 

(die Välakhilyas) 
1.32.5c: parisuskamämsatvaksnayum (Sesa) 
1.41.3ab: väyubhakso nirähärah $usyann ahar ahar munih/ (Jaratkäru) 
1.86.16ab: tapasä karsitah ksämah ksinamämsästhisonitah/” 
1.110.31c: krsah parimitähäras (Bin 

1.110.32cd: tapasä duscarenedam $ariram upa$sosayan// 
3.13.13b: krso dhamanisamtatah/ (Krsna) 
3.32.35a: krsangäh ... (allgemein/didaktisch: die dvijas)?”- 
3.38.31d: ... krsam// (ein tapasvin, in Wirklichkeit Sakra/Indra) 
3.100.8b: niyatähärakarsitäh/ (munis) 
3.119.15a: sa ksutpipäsädhvakrsas tarasvi fArjanay > 
3.122.11c: ksämakanthas ... (cyavana) 
3.126.124: sS$uskakanthah pipäsärtah (König Yuvanädva) 
3.155.90ab: ... tivratapasam krsam dhamanisamtatam/ (räjarsi Ärstisena) 


288 


289 
290 
291 
292 
293 


294 


295 
296 


297 


vgl. PW pra-li: "sich verstecken/sich auflösen in /mit Lokativ/". Die 
daumengroß gedachten Välakhilyas (vgl. die Beschreibung in 1.27.8) 
sind "gleichsam in ihren eigenen /kleinen/ Körpern versteckt/aufge- 
löst/geschwunden". 


vgl. S. 42. 

Allgemein/didaktisch; vgl. S. 171-172. 
Vgl. Ss. 158, 252. 

vgl. S. 256. 


Kontext 
3.32.35: ... suvratäs caiva tapasä dagdhakilbisäh/ ... dvijäh//. 


Kontext 3.100.1-11. Die im Ozean verborgenen Käleyas vernichten über- 
all die Asketen, weil tapas die Welten in Gang hält (3.99.20ab: lokä 
hi sarve tapasä dhriyante tasmät tvaradhıvam tapasah ksamäya). Vgl. da- 
zu S. 92-95 (Agastya trinkt den Ozean leer, damit die Käleyas vernich-. 
tet werden können). Vgl. auch A. 256. 


Vgl. auch 3.119.16c: $itosnavätätapakarsitängo. 


Vgl. auch A. 62; Kontext 
3.122.11cd: ... ca brahmarsis tapobalasamanvitah/. 


Dies ist keine tapas-Übung, sondern die unfreiwillige Entbehrung in- 


folge einer Jagd; vgl. auch 3.126.13ab: tasya $räntasya Suskena kan- 


thena krodatas tadä; vgl. auch 3.126.7-8 und A. 652. 
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(10. Fortsetzung) 


3.195.2ab: atisthad ekapädena kr$o dhamanisamtatah/ (Dhundhu) ?® 
5.187.19a: nirähärä krsa rüksa ba 
5.192.22cd: anasnati bahutitham Sariram upasosayat// (Sikhandi, end 
7.41.12cd: ksutpipasätapasahah krso dhamanisamtatah/ (König Tayasracnaı 
7.172.53cd: agosayat tadätmänam vayubhakso ...// (Narayana) 2 
8.24.5cd: tapasä karsayäm äsur dehän sväfi /s,..../ // 303 


(die drei Söhne von asura Täraka) 


9.39.23cd: niyamaisd copaväsais ca karsayan deham aimanah/ Weine 
9.40.2ab: tapasä ghorarüpena kargayan deham ätmanah/ (Baka Dälbhya)? > 
9.51.9: ... S$Sramanvitä/ 306 

... tapasa caiva karsitäa// (Kuni Gärgyas Tochter) 
298 Kontext (vgl. auch S. 256) 


299 
300 
301 


302 
303 


304 
305 
306 


3.195.1cd: sa tapo 'tapyata mahan mahäviryaparäkramah//. 
vgl. S. 249, 285. 
Vgl. S. 359-360 (Ambä bzw. $ikhandi/Sikhandin). 


Kontext (vgl. auch A. 56) 7.41.11cd: mänät_ sa taptavän rajä vararthi 
sumahat tapah. Obwohl an dieser Stelle ausdrücklich von tapas die Rede 


ist, weisen die sich unmittelbar daran anschließenden Verse Vorstel- 
lungen auf, die eher auf yoga schließen lassen; 7.41.12ab: indriyä- 
nindriyärthebhyah priyebhyah samnivartya sah; am "Ende des Schlafes" 
(svapnänte, 7.41.13; im Traum?) erscheint dem König schließlich Hara/ 
$iva und gewährt ihm, allen Pändavas (außer Arjuna) im Kampfe stand- 
halten zu können; vgl. dazu 3.256.25-29. 


vgl. S. 260, 286. 


Nachdem die Götter im Kampf gegen die Asuras siegreich waren, begehen 
die drei Söhne des Täraka (Täräksa, Kamalaksa und Vidyunmälin, 8.24,4) 
Askese, um den vara "Unbesiegbarkeit" zu erlangen (8.24.5ab: tapa 
ugram samästhäya niyame parame sthitäh). 


Vgl. A. 264. 
vgl. A. 32. 


Die Asketin ist eine mänasI_sutä des rsi Kuni Gärgya; ein Name ist 
nicht überliefert (vgl. Ss. 329 ); sie begeht folgende tapas-Übung: 
9.51.5cd: mahatä tapasogrena krtväsramam aninditä//. 


9.51.6: upaväsaih püjayanti pitfn deväms ca sä purä/ 
tasyäs tu tapasogrena mahän kälo 'tyagäan ...//. 

9,51.8: tatah sä tapasogrena pidayitvätmanas tanum/ 
pitrdevärcanaratä babhüva vijane vane//. 

9.51.9: sätmänam manyamänäpi krtakrtyam Jramänvitä/ 


värddhakena ca ... tapasä caiva karsitä//. 
9.51.10 ist bereits in A. 287 zitiert. - Obwohl die Asketin aber die- 
ses paramakam tapas befolgt hat, hat sie doch "keine Welten ersiegt" 
(na tu lokäs tvayä jitäh), weil sie nicht geheiratet hat: So belehrt 
Närada sie (9.51.11-12). Daraufhin verspricht sie demjenigen rsi, der 
bereit ist, eine Nacht mit ihr zu verbringen und die Ehe zu vollzie- 
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(10. Fortsetzung) 


9.62.22d: tapasogrena karditä// (Gändhäri) 
12.126.6b: krsam uccam ativa ca/ (Tanu) 
12.143,.7: ksutpipäsätapasahah krso dhamanisamtatah/ 308 
upaväsair vividhais carisye paralaukikam//(ein Vogelfänger) 
13.14.16: tvayä dvädasa varsäni väyubhütena dusyata/ 
ärädhya padubhartäram rukminyä janitäh sutäh// 
(vasudeva/Krsna)” 
13.30,.2: suduskaram vahan yogam krso dhamanisamtatah/ 310 
tvagasthibhüto ...// (Matahga) 
11 
15.25.17a: tvagasthibhütah parisuskamämso (Dhrtarästra)” 

2 
15.33.16ab: väyubhakso nirähärah krso dhamanisamtatah/ (Vidura)?. 
15.44.38ab: ihaiva $osayisyämi tapasäham kalevaram/ (Sahadeva) 

313 


15.45.13cd: tvagasthimätragesah sa sanmasan abhavan nrpah/ (Dhrtarästra) 


11. Das äußere Erscheinungsbild der Asketen 
(valka(la), cira, carman, ajina, jatä u.a.) 


Viele epische Belege lassen keinen Zweifel daran, daß Asketen in aller Re- 


hen, die Hälfte ihres tapas (9.51.13). Gälavas Sohn (oder ein Abkömm- 
ling von Gälava?) namens Srägavant ist dazu bereit; in der Hochzeits- 
nacht wird die alte Asketin wieder jung und strahlend schön (9.51.14 
ff.). 


307 Kontext (zum Namen tanu vgl. z.B. 9.51.8/A. 306; vgl. auch A. 113): 
12.126.7cd: krsatä cäpi ... na drstä tädrgi kvacit//. 
12.126.8: gariram api ... tasya känisthakäsamam/ 
griva bähü tathä pädau kesäs cädbhutadarsanäh//. 
12.126.9ab: $irah käyänurüpam ca karnau netre tathaiva ca/. 


308 vgl. A. 57. 
309 Vgl. A. 267. 
310 vgl. Ss. 230, 257. 


311 Dhrtarästra begeht zusammen mit Gändhäri und Kunti in Vyäsas ä$rama 
tapas, das hier als Bestandteil des äranyako vidhi bezeichnet wird 
(15.25.12-13, A. 221); vgl. auch A. 157. 

15.25.16: karmanä manasä väcäa caksusä cäpi te .../ 
samniyamyendriyagrämam ästhitäh paramam tapah//. 
15.25.17cd: sa pärthivas tatra tapas cacära maharsivat tivram apeta- 
dosah//. 
Auch Vidura und Samjaya folgen Dhrtarästras Beispiel, vgl. bes. 
15.25.18cd: ... upäcarad ghoratapo jitätmä tada kreo ...//. 


312 Viduras Askese am Ende seines Lebens (vgl. S. 281, 287); man beachte 


bes. tapo ghoram samästhitah (15.33.15d) und vitämukhah krsah 
(15.33.17b). 


313 Vgl. bes. 15.45.12 (A. 221); A. 103, S. 269, 283, 287. 
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gel als Asketen erkannt worden sind, obwohl sich nach den Beschreibungen 
des Epos Asketen, Brahmanen und brahmacärins in ihrem äußeren Erscheinungs- 
bild ganz außerordentlich geähnelt haben müssen. Das erzählende epische Ma- 
terial gibt jedoch keinen Aufschluß darüber, in welcher Weise eindeutige 
Zuordnungen zur einen oder anderen 'Gruppe' ermöglicht worden sind. Mit 
Farbe oder Asche aufgetragene Male oder Zeichen (pundras) - wie man sie 
beispielsweise heute noch in Indien an Asketen beobachten kann - sind im 
erzählenden Material nicht bezeugt, obwohl manchmal "Schmutz" oder "Staub" 
als Charakteristikum von Asketen erwähnt wird. Eine einheitliche oder 'uni- 
forme' Kleidung, wie man sie etwa von buddhisthischen Mönchen her kennt, 
hat es offenbar für die Asketen ebenfalls nicht gegeben was damit zu- 
sammenhängen mag, daß eine irgendwie 'monastisch' geartete Organisation 
der altindischen Asketen fehlt, denn die '"Asketensiedlung' (ä$rama) ist ja 
keine klösterliche Lebensgemeinschaft. Wir können also nur vermuten, daß 
ein Komplex von verschiedenen Merkmalen einen solchen Gesamteindruck her- 
vorgerufen hat, daß ein jeder, der ihn sah, wußte, daß es sich um einen As- 
keten handelte. Insgesamt jedenfalls wird das äußere Erscheinungsbild von 
Asketen als so unverwechselbar geschildert, daß oft auch berichtet wird, 
jemand habe sich als Asket verkleidet bzw. trete in Gestalt eines Asketen 
ie 

Dem einzelnen Asketen scheint es in der Tat weitgehend selbst überlassen 
geblieben zu sein, nach welchen Richtlinien er sein Leben führt, welche re- 
ligiösen oder spirituellen Vorstellungen er hat und auch, welches Erschei- 


nungsbild er bevorzugt; einheitliche, verbindliche Normen für alle Asketen 


314 Didaktisches Material enthält natürlich auch Vorschriften in bezug auf 
Kleidung (vgl. z.B. 14.46.4-6, 10, 15), aber auch hier kann von einer 
'uniformen' Asketenkleidung nicht die Rede sein. 


315 In Verkleidung leben die Pändavas während ihres Waldexils, vgl. z.B. 
1.144.3 ( Ss. 295, 297, A. 544 ); 1.157.1; 1.175.3 (als brahmacärins; 
vgl. auch 1.176.7); gerade das Beispiel der Pändavas, die an den vor- 
genannten Stellen mal als Asketen, mal als Brahmanen, mal als brahma- 
cärins bezeichnet werden, nährt aber auch Zweifel, ob wirklich immer 
Asketen von Brahmanen bzw. brahmacärins zu unterscheiden gewesen sind. 
Anders verhält es sich bei den folgenden Beispielen, bei denen immer 
von Asketen die Rede ist, Nägas als Asketen: 1.39.23 (tapasarüpena); 
Sakuntalä: 1.68.18, 76, 77, 80 (dustatäpasi, Vok.); Agni: 1.219.36 
(dehavän, jati; vgl. auch 1.214.30-32); Indra: 3.135.30 (tapasvinah, 
A. 37 (125)); Sahadeva: 3.119.18 (tapasvinam täpasavesarüpam); Rävana: 
3.262.16 (yatir bhütvä, vgl. S. 301); Sitä: 3.264.42; (Froschkönig) 
Ayu: 3.190.32 (Prosa, mandükarät täpasavesadhäri); vgl. auch Scharfe, 
bes. S. 242-245, 252-253, 261, 272-275 (Asketen als Spione). 
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hat es nicht gegeben. Die Texte weisen aber in stillschweigender Überein- 
stimmung darauf hin, daß z.B. hinsichtlich der Kleidung bestimmte Materia- 
lien, aus denen sie hergestellt ist, für angemessener oder schicklicher ge- 
halten werden als andere; dabei dürfte der Gedanke eine Rolle gespielt ha- 
ben, daß asketische Kleidung sich durch Derbheit, Schlichtheit und Schmuck- 
losigkeit auszeichnen sollte, denn die Kleidung der Asketen ist ja zweckbe- 
stimmt und gewissermaßen ein äußerliches Symbol für asketische Bedürfnislo- 
sigkeit und Besitzlosigkeit. Das Material, aus dem die Kleidung (ambara, 
vesa, vasas, samvita u.ä.) von Asketen bestehen kann, stammt teils (wie 


valka(la) oder cira) von Pflanzen, teils (wie carman oder ajina) von Tie- 


316 
ren. 


Neben dem bekleideten Asketen wird auch der unbekleidete bzw. nackte As- 
i 317 : ua 
ket erwähnt; es gibt allerdings nur spärliche Belege, so daß man davon 


ausgehen kann, daß dies wohl nicht die Regel gewesen ist. Die didaktische 
Stelle 1.86.12°°® schreibt beispielsweise für den idealen äranyo munih im- 
merhin noch ein Lendentuch (kaupina) vor. 

Neben der Kleidung sind Haartracht und bestimmte utaneiifan”? {wie 
Stock, Wassertopf und Bettelschale) von Interesse. Die Haartracht wird in 
aller Regel durch das Wort jatä bezeichnet. Dieses Wort wird meistens als 


"Haarflechte" übersetzt, obwohl der Ausdruck irreführend sein kann, nämlich 


dann, wenn impliziert wird, daß die Haare (absichtlich) geflochten worden 


316 Die exakte biologische Bestimmung der Materialien steht meines Wissens 
noch aus; für den Begriff valkala ist allerdings von Emeneau ein Ver- 
such unternommen worden, der aber gerade auch die Schwierigkeiten sol- 
cher Bemühungen aufzeigt (vgl. zur Problematik auch z.B. Meulenbeld 
(Binweis in A. 164/). 

Das PW verzeichnet z.B. für valka(la) u.ä. folgende Bedeutungen: 
valka: Bast, Splint; ein best. Baum, eine Art Lodhra; valkala = valka: 
Bast, Splint; ein Gewebe von Bast, aus Bast verfertigtes Gewand; n. 
Cassiarinde; valkalavant: adj. ein Gewand aus Bast tragend; valkalin: 
wie eben; adj. Bast haben, - liefernd. 


317 vgl. z.B. 1.3.136: nagnan $ramanam (Taksaka in Verkleidung); und 
3.246.11cd: durväsä ... digväsäs tam athäbhyajagäma ha//. 
3.246.12: bibhrac cäniyatam vesam unmatta iva .../ 
vikacah parusä vaco vyäharan vividhä munih//. (Durväsas) 

Man beachte auch die appellative Bedeutung des Namens durväsas 
("schlecht gewandet") sowie das Textstück 13.144.12-46. Wegen mögli- 
cher Päsupata-Elemente vgl. z.B. Hara, Transfer, S. 394, mit Verweis 
auf D. H. H. Ingalls, Cynics and Päsupatas: The Seeking of Dishonour. 
The Harvard Theological Review 55, 1962 /S. 281-298/. - Vgl. unter 
diesem Gesichtspunkt auch z.B. 13.17.33; 14.6.18, 22; 14.46.49-51 (di- 
daktisch). 


318 vgl. A. 94 (170). 
319 vgl. Ss. 301. 
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sind. Recht eigentlich charakterisiert jatä jedoch das ungekämmte, unge- 
pflegte Haar des Asketen, das durch Wasser, Sonneneinstrahlung und Staub 
ausgebleicht und gänzlich verfilzt ist. Die jatä-tragenden Asketen lassen 
also ihre Haare wild wachsen; das trifft vermutlich auch auf ihren Bart 
(&ma$ru) zu. Daneben wird aber auch vereinzelt vom geschorenen/kahlen Aske- 
ten berichtet, der demnach alle Kopf- (und Gesichts- ?) Haare entfernt 


(schert/abschabt/auszupft?). 


Eine kurze Auswahl von Belegen: 


valka(la): 
1.110.30: ... tapyamäno mahat tapah/ 320 
valkali phalamulä$i carisyämi mahävane// (Pändu) 
1.144.3: jatah krtvätmanah sarve valkaläjinaväsasah/ 
saha kuntyä mahätmano bibhratas täpasam vapuh// 321 
(die Pändavas) 

3 
1.201.7b: jatävalkaladharinau/ (Sunda + Upasunda) e2 
3.61.60ab: valkaläjinasamvitair munibhih .../ 

(bestimmte Asketen /munis, täpasas/ in einem ägrama) 
2 
3.95.10ab: tatas ciräni jagräha valkaläny ajinani ca/ (Lopämudrä)” z 

324 
3.226.19d: valkaläjinaväsasam/ (Arjuna) 
13.130.12a: ciravalkalasamvitair (didaktisch) 
15.5.20c: ciravalkalabhrd ... (Dhrtarästra) 
cira: 

ee 326 
1.32.54: jatäciradharam ...// ($Sesa) 
7 
1.110.31d: ciracarmajatädharah// (ändu) 
3.25.20b: ... cIrajatadharänam/ 


‚(Scharen von siddhas und rsis am Fluß Bhogavati) 


320 vgl. S. 158. 
321 Die Pändavas und Kunti auf der Flucht; keine Askeseübung,. 
322 Vgl. A. 248. 
323 vgl. S. 82. 


324 So stellt sich Duryodhana das Leben der verbannten Pändavas vor. Vgl. 
auch 3.226.20b (Draupadi). 


325 vgl. S. 287. 
326 vgl. S. 284. 
327 vgl. S. 158. 
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(cira, Fortsetzung) 


3.28.14: yä vai tvä kausikair vastraih Subhrair bahudhanaih Bürsy > 
Arstavaty asmi räjendra sä tväa pasyämi cirinam// 
3.39.21lab: darbhaciram nivasyätha dandäjinavibhüsitah/ (Arjuna) 
3.91.26: kathinani samädäya ciräjinajatädharäh/ 30 
abhedyaih kavacair yuktäs tirthäny anvacarams ksaa))" 
3.119.5cd: yudhisthiro yatra jati mahätmä 41 
vanä$rayah klisyati cIraväsäh//” 
3.145.29b: cirakrsnäjinambaraih/ (Bewohner eines bestimmten äsrama) 
3.151.15: munivesadharas casi ciraväsäas ca laksyase/ 
3.185.6ab: ... tapasyantam ärdracirajatädharam/ (Manu Vase > 
12.292.9a: ciradhäranam ... (didaktisch) 
carman: 
vgl. 1.110.314 (s. cira); 9.44.88d. 
2.48.8£: kirätäg carmaväsasah// (die Kiräta-Könige im Binävant)” > 
13.130.12b: mrgacarmaniväsibhih/ (didaktisch) > 
328 Keine Askeseübung; Draupadi klagt, daß die Pändavas ein ärmliches und 


beschwerliches Leben im Walde führen müssen; man beachte im obigen Zi- 
tat besonders den Gegensatz zur früheren luxuriösen Kleidung. 


329 Vgl. A. 252. 

330 Die Pändavas und Draupadi begeben sich auf eine Reise zu den tirthas. 
Man beachte, daß die Prinzen hier neben der asketischen Kleidung auch 
"undurchdringliche Panzer" tragen. 

331 Pilgerreise der Pändavas (Metrum: Trstubh). 

332 Keine Askeseübung: Bhima befindet sich im 'Park' von Kubera; obwohl 
asketisch gekleidet, trägt er noch sein Schwert und den Schmuck (vgl. 
3.151.11-12). 

333 Vgl. A. 46. 

334 Diese didaktische Partie behandelt die subjektiven (d.h. falschen) 
Vorstellungen, die ein Unwissender hat; so unterscheidet ein solcher 
Mensch z.B. in bezug auf Kleidung nicht das Wesentliche vom Unwesent- 
lichen; gleichermaßen mit Unverständnis betrachtet er daher asketische 
und nicht-asketische Kleidung. - Diese Stelle wurde vor allem ange- 
führt, weil sich aus dem Textzusammenhang eine Aufzählung von Materia- 
lien ergibt, vgl. z.B. 
12.292.8a: ekaväsä$ ca durvasah. 
12.292.11d: ksaumakrsnäjinäni ca//. 

12.292.12: $änivälaparidhäno vyäghracarmaparicchadah/ 
simhacarmaparidhänah pattaväsäs tathaiva ca//. 

12.292.13: kitakävasanas caiva ciraväsäs tathaiva ca/ 
vasträni canyäni bahüny abhimanyaty abudähiman//. 

335 Vgl. A. 174. 

336 vgl. A. 27. 
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ajina: 


Auch in nicht von Asketen handelndem Kontext wird ajina bzw. krsnäjina häu- 
fig erwähnt, vgl. z.B. 

1.120.15 (Krpa und Krpi, die Zwillingskinder von Saradvat Gautama) 
1.123.18 (Ekalavya, Sohn eines Nisäda-Königs) 


1.144.3 (die Pändavas; vgl. auch valka; vgl. auch 1.179.2: Brahmanen; 
1.181.1; 2.66.18: brahmacärins; 2.67.9, 11; 2.68.1, 2, 9, 11; 
3.28.4, 7; 3.91.26; 3.226.19, 20; vgl. auch A. 315) 


3.7.11 (Yudhisthira; vgl. auch 3.11.12) 

Schon aus diesen wenigen Belegen geht hervor, daß ajina-Felle besonders 
auch von Brahmanen und brahmacarins getragen werden Können, 

Ausschlaggebend für das Tragen des ajina-Felles dürften Vorstellungen 
bezüglich seiner magischen Reinheit oder Reinigungskraft gewesen sein; als 
Bekleidung oder Requisit des yajamäna bzw. diksita kommt diesem Fell seit 
altersher eine sakral-magische Bedeutung u 

Von Interesse ist im Zusammenhang mit ajina aber auch die Beobachtung, 
daß ajina-bekleidete Asketen im Walde Gefahr laufen, mit einem (gefährli- 
chen/wilden) Tier verwechselt zu werden, weswegen es hin und wieder zu töd- 


lichen Unfällen Kamie 


ajina in asketischem Kontext: 


1.117.19: ... vrddhatamah ... jatäjini/ ... maharsir IR 
2.36.7a: ... ajinam krsnam (Närada) 
3.39.21ab: darbhaciram nivasyätha dandäjinavibhüsitah/ (Arjuna) 


3.61.60a: vgl. valka 
3.95.10ab: vgl. valka 


3,111.10ab: kausyäm ... krsnäjinenä-.../ 
(Rsyasrhga bietet dem Gast ein Sitzkissen an) 


337 vgl. z.B. 14.46.1-7; vgl. auch S. 399. 


338 Vgl. auch Hillebrandt, Ritual-Literatur, zum Fell als Obergewand des 
Schülers (o.c., S. 51-52). Vgl. auch ERE, Bd. 8, S. 315 ("Magic, Ve- 


dic"): "... the skins of various animals communicate the characteristic 
quality attributed to them: one who seats himself ... on that of a 
black antelope /acquires/ sanctity ..." - Auf die Ähnlichkeit zwischen 


brahmacärin und diksita weist Heesterman, S. 24-25, hin. 


339 Vgl. z.B. 3.139.4 f£f.; 3.182.4; 3.205.25 ff. - Es wäre hier auch noch 
1.109.24 zu erwähnen, nach welcher Stelle der rsi Kimdama ein mrgavesa- 
dhara ist, wohingegen er nach 1.109.7 "in Gestalt eines mrga" (mrga- 
rüpena) auftritt. 


340 Es handelt sich um einen der "göttergleichen" (devakalpa) maharsis, von 
denen die Pändavas nach Hastinäpura gebracht werden (vgl. A.168 (185)). 
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(ajina, Fortsetzung) 


3.139 ,.4cd: krsnäjinena samvitam dadarga pitaram vane/ 341 
(Parävasu sieht seinen Vater Raibhya) 


3.145.29b: cIrakrsnajinämbaraih/ 
(bestimmte maharsis bzw. yatis in einem äsrama, 3.145.30) 


3.182.4cd: Krsnäjinottaräsangam dadarsa munim antake/ 
(Sohn von Tärksya Aristaneni)? 


jatä/jatin/jatila:”- 


Aus den vorgenannten Belegen geht bereits hervor, daß jatä häufig - oft so- 


gar als Bestandteil eines Kompositums —- im Zusammenhang mit cira, valka(la) 


oder ajina genannt wird (vgl. z.B. 1.32.5; 1.110.31; 1.117.19; 1.201.7; 
3.25.20; 3.91.26; 3.119.5; 3.185.6). Aber die Wörter jatä/jatin/jatila kom- 


men auch selbständig vor: 


1.100.5ab: ... kapilä jatä .../ (vyasa) 
1.214.31b: ... jatädharan/ (Pävaka/Agni als Brahmane) 
3.38.31d: pingalam jatilam ...// (Indra als tapasvin) 
3.39.24cd: vidyudambhoruhanibhä jatäs ...// (Arjuna) 
3.162.10ab: jatilam devaräjasya tapoyuktam akalmasam/ {(Indra) 
5.187.19b: jatilä .../ (Ambä) 

(Vidura) 


15.33,17b: ... jati 
In 3.154.4 wird übrigens ein menschenfressender (naräsana, 3.154.12d) 


Räaksasa namens Jatäsura erwähnt, der sich den Pändavas gegenüber als 
mantra- und waffenkundiger Brahmane ausgibt (3.154.32); allerdings geht 


nirgends aus der Erzählung hervor, ob er seinen Namen etwa wegen asketi- 


scher Verdienste erhalten hat. 


Haare/Nägel: 
Sieht man von jatä bzw. 
bzw. Haare/Körperhaare (roman/loman) und Nägel (nakha) nur gelegentlich er- 


$ma$ru {s.u.) ab, so werden Haare/Kopfhaare (ke$a) 


341 vgl. S. 137, man beachte bes. 
3.139.5cd: carantam gahane 'ranye mene sa pitaram mrgam//. 


3.139.6ab: mrgam tu manyamänena pitä vai tena himsitah/. 
342 Ein Haihaya-König auf der Jagd hält Tärksyas Sohn für ein mrga und tö- 


tet ihn, 3.182.3-4, bes. sa tena nihato 'ranye manyamänena vai mrgam. 
343 Auch jatä gehört zu den Charakteristika für Brahmanen und brahmacä- 
rins, vgl. z.B. 1.1.71. 
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(Haare/Nägel, Fortsetzung) 
wähnt, etwa zur Beschreibung des Asketen Vibhändaka Käsyapa in 3.111.19 


(romabhir & nakhägrät) oder in der didaktischen Partie 12.236.26 (keSaloma- 


44 
nakhän väpya vänaprastho munis ah; 


Bart TUN DL 
1.100.5c: babhrüni caiva smasrüni (vyasa) 
1.214.30c: haripingo harismasruh (Pävaka/Agni als Brahmane) 
6 
3.287.4d: $ma$rudandajatädharah// fBürvasası) > 
i 347 
kahl/geschoren (vikaca, munda): 
1.110.7cd: caran bhaiksam munir munda$ carisyämi mahim imäm// (Pändu) 
3.246.12cd: vikacah ... munih// (Darvasasy > 
3.262.16ab: ... yatir bhütvä mundah .../ (Rävana) 
. a 349 
Nacktheit (nagna, digväsas): 
5 
1.3.136 (1): ... nagnam $ramanam ... (Taksaka in Verkleidung)” 5 
3.246.11c: ... digväsäs (Dureasis) 
14.5.6cd: ... digväsä vanaväsam arocayat/ (Samwarta) 
15.33.17c: digväsä maladigdhängo (vidura) 
; = 353 
Schmutz/Staub (mala, panka, pämsu): 
54 


1.110.8a: pämsunä samavacchannah (Pändu, nun” 


344 Vgl. auch die didaktische Stelle 3.186.40-41; allerdings wird nicht 
klar, ob sich nakharomäni auf muni aus Vers 40 oder auf brahmacärin 
aus Vers 41 bezieht. 


345 Vgl. auch 14.46.15b: kesasmasru ca dhärayan (didaktisch). 
346 vgl. A. 317. 

347 Vgl. auch 12.18.34 

348 vgl. A. 317. 

349 Wie A. 347. 


350 Prosatext; an dieser Stelle wird beiläufig erwähnt, daß Uttahka sich 
spontan mit Wasser reinigt, nachdem er den nackten Asketen gesehen 
hat; es wird also impliziert, daß Nacktheit als etwas Verunreinigendes 
betrachtet wird (vgl. van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 1, S. 440). 


351 vgl. A. 317. 

352 Vgl. auch 14.6.18 (digväsä) und 14.6.22 (unmattavesap). 
353 vgl. A. 50. 

354 Vgl. A. 19 (148). 
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(Schmutz/Staub, Fortsetzung) 


1.201.7c: malopacitasarväangau (Sunda + Upasunda) 
3.28.13c: -.. pankamaladigdham (die Pandavas) > 
3.119.19cd: so 'yam vane mülaphalena jiva 

jati caraty adya maläcitängah// (Nakula) 
5.187.196: ... malapankini/ (Ambä) 
15.33.17: ... maladigdhängo (Vidura) 
Farben: 


Da noch problematisch ist, auf welchen Ausschnitt aus dem Farbspektrum sich 
die Bezeichnungen wirklich beziehen, werden im folgenden die Bedeutungen 
angegeben, die im PW verzeichnet sind; dies ist ohnehin ein Aspekt des The- 


mas, der in dieser Arbeit nur am Rande interessiert: 


kapila: bräunlich, rötlich 

krsna: schwarz 

käsaya: rotbraun, braunrot 

pinga: rotbraun 

babhru: rotbraun 

hari: fahl, gelblich, gelb; grünlich, grün. 
Farben aus bereits zitierten Belegstellen: 
1.100,5: tasya krsnasya kapilä jatä dipte ca locane/ 

babhrüni caiva $masrüni drstvä ...// 


1.214.30c/31: haripingo harismasruh. 
tarunädityasamkäsah krsnaväsä jatädharah/ 
padmapatränanah pingas tejasä prajvalann iva// 


3.38,31d: pingalam jatilam ...// 
3.39.24cd: vidyudambhoruhanibhä jatäs ...// 
3.111.19a: tato muhürtäd dharipihgaläksah 


3.287.5c: madhupingo ... 


Bisher noch nicht erwähnte Belege: 


2.15.16ab: käsäyam sulabham pascän muninäm $amam icchatäm/ 


355 Das Waldleben erschwert die sorgfältige Körperpflege zumindest; diesen 
Zustand beklagt die an Luxus gewöhnte Draupadi. 


356 Auf die symbolische Bedeutung der Farben weist schon Hillebrandt hin, 
vgl. Ritual-Literatur S. 51, 172 mit Anm. 4 und 174. - Es bleibt fest- 
zuhalten, daß die obigen Farben im großen und ganzen den natürlichen 
Farben des Materials entsprechen (Bast, Rinde, Fell). Haare sind aus- 
gebleicht und haben dadurch ihre natürliche (schwarze) Farbe verloren. 
Besonders hervorgehoben wird manchmal die ungewöhnliche Farbe der 
Augen (vgl. z.B. 3.111.19; 3.118.16). 
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(Farben, Fortsetzung) 


3.279.18cd: jagrhe valkaläny eva vastram käsäyam eva EU ah 

Au EN : = am -_,358 
12.18.34ab: käsäyair ajinai$ cirair nagnän mundäi jatädharän/ 
Utensilien: 


Obwohl es in den erzählenden parein > nur wenig Belege gibt, zeichnet 


sich immerhin ab, daß Stock/Dreistock, (Bettel-)Topf und Wasserkrug zur 


Ausstattung gleichermaßen von Brahmanen, brahmacärins und Asketen’e® ge- 
hören: 

karaka Massen 

1.181.1ab: ajinäni vidhunvantah karakäms ca dvijarsabhäh/ 

kamandalu (Wasserkrug): 

3.137.13: (Yavakri) 

kunda (Krug/Topf): 

3.262.16ab: ... yatir bhütvä mundah kundi tridandadhrk/ (Rävana) 
danda/tridanda (Stock/Dreistock): 

3.39.2lab: darbhaciram nivasyätha dandäjinavibhüsitah/ (Arjuna) 
3.262.16b: ... tridandadhrk/ (Rävana, s.o.) 
3.287.4d: $Sma$rudandajatadharah// (Durvasas) 


Das Erscheinungsbild der Asketen wird kaum je mit anderen als den bisher 
aufgeführten Termini beschrieben. Nur hin und wieder kann man einen Ein- 
blick gewinnen, wie sich der Anblick eines Asketen auf andere auswirkt. In 


der Erzählung von der Leviratszeugung durch Vyäsa kommt das anschaulich zum 


Ausdruck: 


357 Es handelt sich um Sävitri (man beachte 3.279.22c: tapasyatän). 

358 vgl. auch 13.17.41. 

359 Zu didaktischen Partien des Epos und zu Dharma$ästra-Material vgl. z. 
B. Chakraborti, S. 115 ff. - Vgl. auch die folgende didaktische Stel- 
le, die ein irdenes Trinkgefäß und ein Haarsieb vorschreibt: 


12.159.67: paridhäyordhvavälam tu pätram ädäya mrnmayanm/ 
caret sapta grhän bhaiksam svakarma parikirtayan//. 


360 Zur Ausstattung von Asketen vgl. auch 3.174.22 (vgl. A. 194). 


361 Vgl. auch 9.49.14 (18): kalasam (jalapurnam) (Asita Devala). 
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Vyäsa macht zur Bedingung, daß die beiden Königinnen vor der Zeugung ein 


2 
einjähriges vrata zur Reinigung befolgen müssen (1.99.38-39) .°° Da aber 


Satyavati darauf drängt, daß das Königreich so schnell wie möglich einen 


Erben erhält, stimmt Vyäsa schließlich zu, indem er das vrata wie folgt ab- 


wandelt: 
1.99.42: yadi putrah pradätavyo mayä ksipram akälikam/ 
virüpatäm me sahatäm etad asyäh param vratam//. 
1.99.43: yadi me sahate gandham rüpam vesam tathä vapuh/ 
adyaiva garbham kausalyä visistam pratipadyatänm//. 


Die neue Bedingung für die Zeugung beinhaltet also, daß die Königinnen 


Vyäsas virupatä ertragen müssen, wobei als Merkmale dieser "Häßlichkeit"” 


3 
Geruch ‚, Gestalt, Kleidung und überhaupt der Körper genannt werden. 


Insgesamt wirkt Vyäsa auch tatsächlich abstoßend und furchterregend auf 
die beiden Frauen: Kausalyä erträgt seinen Anblick nicht und schließt die 
Augen (1.100.5-6); Ambälikä erblaßt vor Furcht und Erschrecken (1.100.15-17, 
man beachte virüpa); dieser Eindruck ist so nachhaltig, daß sie sich, als 


Vyäsa ein zweites Mal zu ihr kommen soll, immer noch voller Entsetzen an 
seinen Anblick und seinen Geruch erinnert (1.100.22cd: sä tu rüpam ca 


gandham ca maharseh pravicintya tam) und ihm ihre Sklavin schickt. Erst 


diese, die sich wohl schon aufgrund ihrer Stellung weder Ungehorsam noch 


übergroße Empfindsamkeit leisten kann, stößt sich nicht an Vyäsas Erschei- 


nung (1.100.23-25) . 70% 


12. Der Lebensraum der Asketen / Aufenthaltsorte 


Die Unterschiede zwischen einem asketischen Waldleben und einem asketischen 
Wanderleben wurden bereits kurz erörtert; allerdings war das Ausgangsmate- 


rial nicht frei von normativem Gedankengut, wenn auch z.B. die Termini 


e 5 
äsrama und samnyäasin noch Fakten, Das dort Gesagte kann also nur eine 


begrenzte Gültigkeit haben und keineswegs generell für die Asketen des Epos 


362 Vgl. auch S. 182. 

363 Zum spezifischen Geruch von Asketen vgl. auch A. 126 (140). Es gibt 
allerdings meines Wissens im Epos nur diesen einen Beleg dafür, daß 
ein Asket schlecht oder abstoßend riecht; Anhaltspunkte dafür, daß 
insbesondere Indra den Geruch von Asketen verabscheut, konnte ich 
nicht finden. 


Zu beachten wäre im übrigen, daß Vyäsa auch Krsna genannt wird, und 
zwar in aller Regel, also möglicherweise eine besonders dunkle Haut 


hat (vgl. hierzu aber Hilka, S. 41). 
365 vgl. Ss. 160-161, 174-175. 


364 
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gelten. Diese nämlich passen in keine der beiden vorerwähnten Kategorien - 
'wald’ oder 'Welt' - ganz hinein: Sie werden beschrieben, wie sie im Walde 
leben oder aber die Welt durchwandern; beide Lebensweisen sind jedoch nicht 
scharf voneinander abgegrenzt, denn Berührungspunkte liegen ja z.B. da vor, 
wo ein wandernder Asket den Wald als einen vorübergehenden oder regelmäßi- 
gen Aufenthaltsort hat, oder da, wc ein gewöhnlich im Walde lebender Asket 
auf Wanderschaft zu bestimmten tirthas oder Plätzen geht, wo er besondere 
Übungen durchführen will. Für die ständige Gebundenheit an den Wald als Le- 
bensraum scheinen eher andere Faktoren entscheidend zu sein, die letzten 
Endes wohl auch in der späteren äsrama-Lehre ihren Niederschlag gefunden 
haben: familiäre Bindungen" ° oder das alter’, 

'Einsamkeit’ ist auch im Walde nicht von vornherein vorauszusetzen - man 
denke an das relativ gesellige Leben in einer 'Asketensiedlung' (ä$rama) 
oder an den Kontakt zur Außenwelt durch Besucher/Gäste - ,„ sondern wird 
auch im Walde auf bestimmte, besonders abgeschiedene Plätze beschränkt ge- 


._ 368 
wesen sein. 


12.1. Der Wald 


tapas-Übungen, wie sie unter den Punkten 1 - 9 zusammengestellt sind, fin- 
den stets in abgeschiedenen Gegenden statt, deren hervorstechendes Merkmal 
eben ihre Ungestörtheit je; Es handelt sich um Plätze an Flüssen, in 
Wäldern oder in den Bergen (vorzugsweise wird hier der Himavant ea 
dies gilt für alle, die tapas-Übungen durchführen: kurzfristig, um dadurch 
ein bestimmtes, festgelegtes Ziel zu erreichen; langfristig als Zentrum 


einer ständig asketischen Lebensführung. 


366 Man denke an die vielen Beispiele, wo Vater und Sohn zusammen im Walde 
leben; man denke auch an die Fälle, wo ein Asket zusammen mit seiner 
Frau die Familie erst im Walde gründet. 


367 Die Askese im Walde am Ende des Lebens ist besonders häufig für die 
Adelsschicht im Epos bezeugt. Das Alter ist im Sinne normativer Vor- 
stellungen entscheidend für den Eintritt in das vanaprastha, vgl. auch 
A. 66 (162); vgl. hierzu auch Sprockhoff, Die Alten. 


368 Einsamkeit: vgl. z.B. 1.64.42; 1.208.16; vgl. auch 1.9.1 (ohne direk- 
ten Bezug auf Askeseübungen).. 


369 Vgl. S. 212-213. 
370 Vgl. S. 326-327. 


- 304 - 


SPROCKHOFF weist auf die unterschiedliche Bedeutung der Wörter vana und 


aranya hin: In vedischen Texten ist vana der Wald, der in der Nähe der 
menschlichen Siedlungen liegt" 3, der auch forstwirtschaftlich” - oder 


landwirtschaftlich” » genutzt wird; äranya dagegen ist der Wald als Wild- 
nis: "Das Vana ist nichts Fremdes, Feindliches. äranyam ... jedoch gehört 
unbezweifelt zu ärana- "fremd, gern! ."?'* SPROCKHOFF weist aber schon für 
die vedische Zeit auf die Relativität des Begriffs 'Ferne' hin, wodurch 
"auch Begriff und Umfang von Aranya und Vana sich wandeln." Er fährt 


fort: "So sollte es nicht überraschen, wenn Unterschiede zwischen aranya 


und vana verschwimmen, ja, beide zu Wechselbegriffen sera 


Das ist nun tatsächlich im Epos die Regel. Zwar kommt aranya noch gele- 


7 
gentlich in der alten Bedeutung "Wildnis" u aber im großen und ganzen 


371 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 36, 42. 
372 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 39. 
373 Sprockhoff, Äranyaka I, S. 42. 


374 Sprockhoff, Äranyaka I, S. 31; auf S. 34 zitiert er ferner Paul Thieme 
(KS, S. 276): "/Bei aranya ist/ ... an eine unbesiedelte, menschenlee- 
re Steppenlandschaft zu denken, die ausschließlich wegen ihrer Einsam- 
keit und der bei Eintritt der Dunkelheit drohenden Angriffe bösartiger 
Wesen die Furchtsamkeit erregt und das Bewußtsein der Gefahr erzeugt." 
A.a.O. ergänzt Sprockhoff die Charakteristika des aranya wie folgt: 
"Im Aranya gibt es bergendes Gebüsch (kaksa) und Dickicht (gahanäni), 
tückische Erdspalten (dvabhra) und Gruben (küpa); Dornen und Splitter 
... Gewiß läßt man das Vieh dort gelegentlich weiden, doch muß es des 
Abends wieder heimgetrieben werden /*/ ... Wie das Aranya also hie und 
da Weidefläche umfassen kann, so auch Waldungen; und es erscheint auch 
weiter bemerkenswert, daß zu sakralen Zwecken das Holz "aus dem Aranya’ 
zu holen ist. Doch nirgends wird aranya- dadurch mit vana- verwechsel- 
bar oder identifizierbar." Im Gegensatz dazu ist vana "ein Bereich oh- 
ne Tabu” (l.c., S. 38). 

/*/ vgl. dazu z.B. 1.71.26 oder auch A. 97 (20). 


375 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 42; a.a.O. auch: "was Vorväterzeiten noch 
als undurchdringliche Wildnis oder menschenleere Öde und Weite er- 
schienen sein mag, als Aranya, kann der nächsten Generation schon 
durchaus als mannigfach nutzbares Waldland, als Vana, den Enkeln gar 
als heimischer Hain (känana, upavana), wenn nicht gar als Kulturland 
(krsta) dienen; das Ferne bleibt auch diesen immer noch das Fremde, 
nur in weiterer Ferne." Vgl. auch l.c., S. 43: "Ein 'ersiegtes aranya' 
... bleibt keinesfalls auf Dauer noch aranya in dem Sinne, wie es 
Samhitäs und Brähmanas verstanden." Die Begrenzung jedenfalls, wo vana 
aufhört und aranya beginnt, ist schon früh nicht eindeutig, vgl. 1l.c., 
Ss. 32, 34-35, 39-40. 


376 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 43. 
377 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 40. Vgl. z.B. auch 3.139.5 oder 3.182.3. 
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werden - worauf auch SPROCKHOFF schon Bine > - vana und aranya nicht 
mehr streng geschieden Die Charakterisierung des Waldes als Wildnis und 
Einöde erfolgt vielmehr gewöhnlich erst durch entsprechende Attribute 
(gahana, nirjana/vijana wa 
Die Waldgebiete liegen nun zwar abseits der normalen menschlichen Sied- 
lungen, aber das bedeutet nicht auch, daß sie deswegen immer völlig abge- 
schieden wären: Das Epos berichtet vielfach von königlichen Jägern oder von 
Reisenden/Wanderern, die von Asketen gastlich aufgenommen werden. Daneben 
gibt es auch zahlreiche Berichte, daß jemand im Walde auf einen äsrama 
stößt. Je zufälliger diese Begegnungen sind, um so zuverlässiger ist dies 


als Indiz, daß das Waldgebiet (oder ein bestimmter Teil davon) wirklich 


normalerweise nicht aufgesucht wird. 


12.1.1. Der äframa des Asketen 


Das Wort äframa bezeichnet die Stätte, an der asketische Bemühungen statt- 
finden; in diesem Sinne wird es in den erzählenden Partien auch dann ver- 
wendet, wenn von besonderen tapas-Übungen nicht die Rede ist, sondern der 
Aufenthaltsort des Asketen gemeint wird. Das stimmt auch damit überein, 
daß die gesamte (mehr oder weniger asketische) Lebensführung derjenigen, 
die - aus welchen Gründen auch immer, selbst une - "in den Wald 
gehen", als tapas betrachtet und auch als solches bezeichnet ig, 
Vielfach auch sind die "heiligen Stätten", von denen insbesondere im Zu- 
sammenhang mit Reisen zu den tirthas berichtet wird, ursprünglich äsramas 


384 
von berühmten Asketen gewesen. 


378 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 58. 


379 Vgl. z.B. 1.109.5, 24, 27: mahäranye, aranyesu, gahane vane. 


380 vgl. z.B. 1.8.8; 1.9.1; 1.66.10; 1.109.27; 1.137.20; 1.165.5; 1.167.16; 
3.25.2; 3.139,5. Vgl. auch Sprockhoff, Äranyaka I, S. 45. 


381 Vgl. auch Wezler, Speiseresteesser, Anm. 273. 
vgl. auch A. 97 (170). 


382 Vgl. z.B. 3.278.7-10 (3.279.9, 18-22). Vgl. hierzu auch Sprockhoff, 
Die Alten, bzw. A. 453. 


383 Vgl. Punkt 12.1.4. 


384 Vgl. z.B. 3.94.1 oder 3.135.9. Der Vana-Parvan enthält hierfür noch 
zahlreiche andere Belege, vgl. auch Punkt 12.2.1. 


- 306 - 


Hin und wieder wird erwähnt, daß ein Asket nach Erledigung bestimmter 


= . 5 F 
anderer Angelegenheiten in seinen a$rama "zurückkehrt"; manchmal wird 


auch von mehreren äsramas in bezug auf ein und denselben Asketen gespro- 


Ehen, 


12.1.2. ä$rama-Beschreibungen: Der Wald als Idylle 
m neo ln. 


In den erzählenden Partien des Epos wird der Wald als Ort von asketischen 
Bemühungen stets als locus amoenus geschildert; die realistische Schilde- 
rung des unwirtlichen, teils sogar gefährlichen Waldes und des beschwerli- 
chen Lebens dort bleibt auf Kontexte beschränkt, die sich nicht primär auf 


asketische Belange beziehen. 2 Ein aufschlußreicher Beleg, der beide Auf- 


fassungen nebeneinander enthält, findet sich z.B. im Zusammenhang mit Arju- 


nas Askese: 
Als Arjuna sich zum Begehen von tapas entschließt, wandert er nach Nor- 


den, dem Himavant entgegen. Dabei gelangt er in einen "schrecklichen, dor- 


nigen Wald" (vanam kantakitam ghoram), der aber jm Widerspruch zu dem At- 
tribut ghoram als voller Blüten und Früchte geschildert wird und von Vö- 
geln, Wild, siddhas und caranas bevölkert ist; auf die Ferne des Waldes, 
auf seine Abgeschiedenheit zu menschlichen Siedlungsgebieten wird durch das 
Attribut mänusavarjitam hingewiesen: Nachdem Arjuna diesen unwegsamen 


gelangt er schließlich an einen lieblichen Ort auf 


wald durchquert hat, 
390 


dem Gipfel des Himavant: Dies ist der Ort seiner Askese. 


385 Vgl. z.B. 1.1.55; 3.247.47. 
386 vgl. z.B. S. 75-76. 
387 Zum Fehlen von 'Waldromantik' vgl. Rau (bereits zitiert in A. 78 (16)). 


388 3.39.12-15. 


389 3.39.16: atitya vanadurgäni samnikarse mahägireh/ 
$usubhe himavatprsthe vasamäno 'rjunas tadä//. 


390 3.39.17: taträpasyad drumän phullän vihagair valgunäditän/ 
nadis ca bahulävartä nilavaidüryasamnibhäh//. 


3.39.18: hamsakarandavodgitäh särasäbhirutäs tathä/ 
pumskokilarutäg caiva kraufcabarhinanäditäh//. 


3.39.19: manoharavanopetäs tasminn atiratho 'rjunah/ 
punyasitämalajaläh pa$yan pritamanäbhavat//. 


3.39.20: ramaniye vanoddese ramamäno 'rjunas tadä/ 
tapasy ugre vartamäna ugratejä mahämanäh//. 
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Die Lieblichkeit der Natur ist ein fester Bestandteil aller Erzählungen, 
die äsrama-Beschreibungen enthalten; sie scheint fast eine Art von psycho- 
logischer Voraussetzung für tapas-Bemühungen zu sein, denn immer wieder 
wird erwähnt, wie auch in Vers 3.39.20 (vgl. A. 390), daß der Mensch in 
einer solchen Umgebung frohen Herzens wird oder eine tiefe Freude empfin- 
det; das gilt im übrigen für jeden, der dorthin gelingen 

Um einmal den gesamten Komplex einer Wald- und Bdramasenliderins an- 
schaulich vor Augen zu führen, wurde aus der Fülle des Materials, stellver- 
tretend für die vielen gleichartigen Belege, die Beschreibung des äsrama 
von Kanva Käsyapa gewählt; hier kommen alle typischen Erzählelemente nahezu 
vollständig vor, und zudem bietet dieser Abschnitt den Vorzug, daß er - was 
durchaus nicht selbstverständlich ist - auch den Weg zum ädrama aufzeigt; 
außerdem enthält er eine ausführliche (idealisierende) Beschreibung der as- 


ketischen Bewehner 


1.64.1-3: Der Weg zum ädrama 


König Duhsanta verirrt sich auf der Jagd und betritt ein vanam anyad (Vers 
1); hungrig, durstig und allein (eka) gelangt er an das Ende dieses Waldes 
und kommt in eine ausgedehnte öde/wüste Gegend (irina, Vers 2); erst als er 
auch diesen Landstrich durchquert hat, gelangt er in ein anyan mahad vanam, 


das "mit einem uttamädrama versehen” ist (Vers 3). 


1.64.3-23: Die Wald-/äsrama-Idylle 


1.64.3: tac cäpy atitya nrpatir uttamadramasamyutam/ 
manahprahlädajananam drstikäntam ativa ca/ 
Sitamärutasamyuktam jagämänyan mahad vanam//. 


1.64.4: puspitaih pädapaih kirnam ativa sukhasädvalam/ 
vipulam madhurärävair näditam vihagais tathä//. 


1.64.5: pravrddhavitapair vrksaih sukhacchäyaih samävrtam/ 
satpadäghürnitalatam laksmyä paramayä yutam//. 
1.64.6: näpuspah pädapah kascin näphalo näpi kantaki/ 
satpadair väpy anäkirnas tasmin vai känane 'bhavat//. 
1.64.7: vihagair näditam puspair alamkrtam ativa ca/ 


sarvartukusumair vrksair ativa sukhasädvalam/ 


= . 394 
manoramam mahesväso vivesa vanam uttamam//. 


391 Vgl. A. 408. 
392 Vgl. A. 424. 


393 Es ist in diesem Zusammenhang unerheblich, ob dieses Textstück viel- 
leicht erst nachträglich eingefügt wurde (der doppelte Anfang der Er- 
zählung spricht dafür, vgl. 1.64.24 £f£f.). 


394 vgl. 1.64.7 mit 1.64.4. 


1.64.8: 


1.64.9: 


1.64.10: 


1.64.11: 


1.64.12: 


1.64.13: 


1.64.14: 


1.64.15: 


1.64.16: 


1.64.17: 


1.64.18: 


1.64.19: 


1.64.20: 


1.64.21: 


1.64.22: 


1.64.23: 
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märutägalitäs tatra drumäh kusuma$älinah/ 
puspavrstim viciträm sma vyasrjams te punah punah//. 


divasprso 'tha samghustäh paksibhir madhurasvaraih/ 
virejuh pädapäs tatra vicitrakusumämbaräh//. 


tesäm tatra pravälesu puspabhärävanämisu/ 
ruvanti rävam vihagäh satpadaih sahita mrdu//. 


tatra pradesäms ca bahün kusumotkaramanditän/ 
latägrhapariksiptän manasah pritivardhanan/ 
sampasyan sa mahäteja babhüva muditas tada//. 


parasparä$listasäkhaih pädapaih kusumäcitaih/ 
a$sobhata vanam tat tair mahendradhvajasamnibhaih//. 


sukhasitah sugandhi ca pusparenuvaho 'nilah/ 
parikräman vane vrksän upaitiva riramsayä//. 


evamgunasamayuktam dadarsa sa vanam nrpah/ 
nadikacchodbhavam käntam ucchritadhvajasamnibham//. 


preksamäno vanam tat tu suprahrstavihamgaman/ 


= 395 
ä$ramapravaram ramyam dadarsa ca manoramam//. 


nänävrksasamäkirnam samprajvalitapävakam/ 396 
yatibhir välakhilyais ca vrtam muniganänvitam//? 


agnyägärai$ ca bahubhih puspasamstarasanstrtam/ 
mahäkacchair brhadbhis ca vibhräjitam ativa ca//. 


mälinim abhito ... nadIm punyäm sukhodakäm/ 
naikapaksiganäkirnäm tapovanamanoramam/ 
tatra vyälamrgän saumyan pasyan pritim aväpa sah//. 


tam cäpy atirathah $rimän ägramam pratyapadyata/ 
devalokapratikägam sarvatah sumanoharam//. 


nadim äsramasamslistäm punyatoyäm dadarsa sah/ 
sarvapränabhrtäm tatra jananim iva visthitäm//. 
sacakraväkapulinäm puspaphenapravähinim/ 
sakimnaraganäväsäm vänararksanisevitäm//. 
punyasvädhyayasamghustam pulinair upasobhitäam/ 
mattaväranasärdülabhujagendranisevitäm//. 


nadim äsramasambaddhäm drstvagramapadam tatha/ 
cakäräbhipravesäya matim sa nrpatis tadä//. 


1.64.24-29: Dublette: Weg zum adrama und Beschreibung des Waldes 


Nachdem Vers 24 wieder einmal” die Feststellung enthält "er betrat einen/ 


den großen Wald", wird der Bruch in Vers 26 ganz deutlich: Diesem Vers zu- 


folge geht der König mit seinem gesamten Gefolge (vgl. demgegenüber eka, 


395 vgl. 
396 vgl. 


1.64.15 mit 1.64.3; 1.64.18; 1.64.19. 
1.64.16-17 mit 1.64.30 ££. 


397 Vgl. die Verse 1.64.3 und 1.64.7. 
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1.64.2) zu dem Wald, in dem der ädrama des Kanva liegt, und zwar in der er- 


klärten Absicht, den maharsi Kanva Kä$yapa zu besuchen (vgl. die Verse 25, 


27, 29); am Eingang des Waldes läßt er sein Gefolge zurück (Verse 26-27) 
und geht, immer noch von Ministern und purohita begleitet, in den Wald hin- 
ein; Wald und ädrama werden noch einmal kurz beschrieben: 


1.64.24: alamkrtam dvipavatyä mälinyä ramyatirayä/ 
naranäräyanasthänam gahgayevopasobhitam/ 
mattabarhinasamghustam pravivesa mahad vanam//. 


1.64.25: tat sa caitrarathaprakhyam samupetya naresvarah/ 
ativa gunasampannam anirdesyam ca varcasäa/ 
maharsim kädyapam drastum atha kanvam tapodhanam//. 


1.64.28: tad vanam nandanaprakhyam äsädya manujesvarah/ 
REIF en 2 398 
ksutpipäse jahau räjä harsam cävapa puskalam//. 


1.64.30-42: Die Bewohner des äframa 


Das Schwergewicht liegt in diesem Textstück nicht auf der Schilderung der 
Naturschönheiten, sondern auf der Beschreibung der asketischen Bewohner; 
als Vorlage kommen die Verse 16, 17 und 22 in Frage, in denen schon von 
(Opfer-)Feuer (-Plätzen), yatis, välakhilyas, muniganas und Vedarezitationen 
die Rede gewesen war. In den Versen 31-38 nun wird eine Art 'Gelehrtenrepu- 
blik' beschrieben, in der Vertreter der verschiedenen Wissenstraditionen 
und Wissenschaften leben; sie werden als siddhas, tapodhanas, rsis, sam- 
$itavratas bzw. mahavratas charakterisiert. 
1.64.30: brahmalokapratikädan” äsramam so 'bhiviksya ca/ 
satpadodgitasamghustam nänädvijaganäyutam//. 


1.64.31: rco bahvrcamukhyais ca preryamanah padakramaih/ 
$usräva manujavyäghro vitatesv iha karmasu//. 


1.64.32: yajlavidyängavidbhig ca kramadbhis ca kraman api/ 
amitätmabhih suniyataih $Susubhe sa tadäsramah//. 


1.64.33: atharvavedapravaräah pügayäjhikasammatäh/ 
samhitäm irayanti sma padakramayutäm tu te//. 


1.64.34: $abdasamskärasamyuktam bruvadbhi$ cäparair dvijaih/ 
näditah sa babhau $rimän brahmaloka iväsramah//. 


1.64.35: yajfasamskäravidbhig ca kramasiksävisäradaih/ 
nyäyatattvärthavijfänasampannair vedapäragaih//. 


398 Vgl. 1.64.2: ksutpipäsasamanvitah; vgl. auch 3.155.18: gataklamah. 


399 Man beachte auch die umschreibenden Bezeichnungen des Waldes bzw. des 
ägdrama als naranärayanasthänam (Vers 24), caitrarathaprakhyam (Vers 
25), nandanaprakhyam (Vers 28). Zu Vers 30 vgl. Vers 19: devaloka- 
pratikäsam. Zu brahmaloka vgl. auch die Verse 34 und 40. - Zur Be- 
schreibung des ä$rama von Nara und Näräyana vgl. z.B. 3.145.16 ff. 
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1.64.36: nänävakyasamähärasamaväyavisaradaih/ 
visesakäryavidbhis ca moksadharmaparäyanaih//. 


1.64.37: sthäpanäksepasiddhäntaparamärthajfatäm gataih/ 
lokäyatikamukhyais ca samantäd anunäaditam//. 


1.64.38: tatra tatra ca viprendrän niyatän sam$sitavratan/ 
japahomaparän siddhän dadarsa paravirahä//. 


1.64.39: äsanäni viciträni puspavanti mahipatih/ 
prayatnopahitäni sma drstvä vismayam ägamat//. 


1.64.40: devatäyatanänäm ca püjäm preksya krtäm dvijaih/ 
brahmalokastham ätmänam mene sa nrpasattamah//. 


1.64.41: sa kädyapatapoguptam ä$ramapravaram $ubham/ 
nätrpyat preksamäno vai tapodhanaganair yutam//. 


1.64.42: sa käs$yapasyäyatanam mahävratair 
vrtam samantäd rsibhis tapodhanaih/ 
vivesa sämätyapurohito 'rihä 
viviktam atyarthamancharam sivam//. 


1.65.1-3: Der eigentliche äsrama des Kanva innerhalb der "Asketensiedlung’ 


Jetzt erst läßt der König auch die Minister zurück (vom purohita - vgl. 
Vers 29 bzw. 42 - ist im übrigen nicht mehr die Rede); den ä$rama des Kanva 
- mit diesem Wort wird jetzt wirklich die persönliche Wohnstätte des Aske- 
ten bezeichnet, die innerhalb der größeren ä$rama-Siedlung "abgesondert" 
(vivikta, Vers 42) gelegen ist - betritt er ohne Begleitung. Es zeigt sich 
aber, daß der rsi auch an diesem Ort nicht wirklich allein lebt: Auf Duh- 


santas Rufen hin kommt ein schönes Mädchen heran, das als Asketin gekleidet 


ist: 

1.65.1: tato gacchan mahäbähur eko 'mätyän visrjya tän/ 
näpasyad ädrame tasmims tam rsim samsitavratam//. 

1.65.2: so 'pasyamänas tam rsim $ünyam drstvä tam ägramam/ 
uväca ka ihety uccair vanam samnädayann iva//. 

1.65.3: $rutvätha tasya tam $abdam kanyä $rir iva rüpini/ 


niscakrämädgramät tasmät täpasivesadhärini//. 

Kanva ist, wie das Mädchen dann erklärt, zum Früchtesammeln weggegan- 
gen. Es wird offen gelassen, ob Kanva eine Hütte errichtet hat; dies 
scheint aber wahrscheinlich, da er ja $akuntalä großgezogen Be der 
Text weist nur gerade darauf hin, daß der äsrama zumindest ein erkennbar 
abgegrenzter Bezirk ie, 
400 1.65.9. 

401 1.66.9 ££f. 


402 Man beachte bes. ni$scakrämasramät, "/sie/ trat aus dem ädrama heraus" 
(1.65.3); vgl. dazu z.B. 1.101.3 (ä$ramapadadväri) oder 3.280.24-31. 
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Wie aus dem ausführlich zitierten Textstück 1.64.1 - 1.65.3 deutlich 
wird, kann nach indischer Vorstellung die Schönheit eines ä$rama aus zwei 
Komponenten bestehen: Vollkommenheit der Natur einerseits, Vollkommenheit 
der Bewohner andererseits. Die Natur ist vollkommen, wenn sie lieblich und 
üppig ist; die Menschen sind vollkommen, wenn sie in Verbindung mit asketi- 
scher Lebensführung das überlieferte Wissen pflegen; nicht immer wird auf 
beide Komponenten das gleiche Gewicht Bg 

Das hier absichtlich fast vollständig zitierte Textstück enthält typi- 
sche Merkmale des 'lieblichen Waldes', die für ä$rama-Beschreibungen im 
Epos charakteristisch sind: Da gibt es majestätische Bäumer, Grasflächen 
(Lichtungen), Blüten und Früchte zu jeder Jahreszeit sowie Lianen, die al- 
les überwuchern; kühlenden Wind und Schatten, Vogelgesang und Bienengesumm; 
die vielen Blüten und Blumen strömen Wohlgerüche aus; ein Fluß spendet kla- 
res/reines Wasser >, das einerseits für das üppige Wachstum unerläßlich 
ist, auch den Durst von Tieren und Menschen stillt, aber andererseits dar- 
über hinaus den Asketen auch erlaubt, sich vorschriftsmäßig zu reinigen” °, 
Zahlreiche Tierarten (Gazellen, Affen, Bären, Elefanten, Tiger, große 
Schlangen, Vögel, Bienen u.a.) bevölkern den Wald, aber ebenso mythische 
Wesen (im vorliegenden Beispiel kimnaras). Ausdrücklich wird erwähnt, daß 
alle Tiere friedlich zusammen leben. *07 

An einem solchen Ort vergißt man wohl Hunger und Durst und wird - wie es 
Duhsanta ja auch ergeht - von Freude erfüllt; im vorliegenden Textstück 
gibt es viele Hinweise auf diesen 'herzerquickenden' Aspekt des Sera 

Der Wald wird auch als "Hain" (känana, 1.64.6) bezeichnet, wodurch der 
geordnete, parkähnliche, gewissermaßen gezähmte Aspekt des Waldgebietes 


noch betont BE Ba 


403 In der ersten Version (Verse 3-23) liegt das Schwergewicht auf der Na- 
turschilderung, und nur die Verse 16, 17, 22 beziehen sich auf die 
menschlichen Bewohner des ägrama; in der 'Dublette' (vgl. die Verse 
30-42) ist es genau umgekehrt. 


404 Zum Baum als Ort der Askese bzw. als Aufenthaltsort eines Asketen vgl. 
z.B. 1.101.3; 1.110.8; 2.16.23; 3.38.31. 


405 Vgl. auch 5.118.9 (A. 223). vgl. auch 1.64.18, 20. 

406 Vgl. 1.65.30. 

407 Vgl. Punkt 12.1.3. 

408 Vgl. S. 307; zu manorama (u.ä.) vgl. 1.64.3, 7, 11, 15, 18, 19, 28. 
409 Vgl. auch 1.93.28 oder 3.155.37. Vgl. auch A. 375. 
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Außerdem wird der Wald als tapovana bezeichnet.» Obwohl es aber zahl- 
reiche Belege für den Ausdruck tapovana bzw. (seltener) täpasäranya Ben, 
bleibt die Doppeldeutigkeit des Kompositums bestehen. Damit kann nämlich 
sowohl ein Wald bezeichnet werden, der besonders für Askese geeignet ist 
(beispielsweise aufgrund seiner Lieblichkeit und Fruchtbarkeit) als auch 
jeder Wald, in dem bereits Asketen leben, wodurch er wiederum für andere 


2 
Askesewillige zu einem Ort wird, an dem man tapas begehen anne 


In der folgenden kurzen Auswahl sind Belegstellen aufgeführt, die Hinweise 


auf ägramas, ihre Umgebung oder ihre Bewohner enthalten: 


1.1.70: Die Pändavas wachsen bei täpasas auf. 
1.3.11: xsi Sruta$ravas 

1.8.6-9: Sthulakesa 

1.66.2-14: Visvamitra; Kanva 

1.93.6-11, 28-29: muni Vasistha Apava, Sohn von Varuna 
1.101.3-9: Mandela 

1.120.7-8, 12: Saradvat (ta 

1.155.5-7: Yäja und Upayäja 

1.165.1, 5-6: Visvamitra; Vasistha 

1.174.6: Dhaumya 

1.208.1-5: verschiedene tirthas am Meer (vgl. A. 510) 
3.25.16-22: am Dvaitavana-See 

3.,61.56-61: Damayanti sieht im Walde einen ä$rama, in dem her- 


vorragende Asketen leben.415 


3.97.26-27: Agastya 
3.98.12-17: Dadhica 
3.110.1: Visvämitra 


410 1.64.18. 


411 vgl. z.B. 1.44.13; 1.93.10; 1.119.8; 1.157.6; 1.189.41; 2.17.24 
(2.17.22); 3.11.12; 3.61.57 (3.61.82); 3.88.26; 3.193.7; 3.280.12; 
12.174.18; 15.26.15. 


412 vgl. S. 325-326. 
413 Soldaten verfolgen flüchtige Diebe bis in den äframa hinein. 


414 S$aradvat ist ein waffentragender Asket, der tapas um der Waffenkunde 
willen begeht. 


415 Dieser ä$frama kann offenbar nach dem Willen der täpasas "auftauchen! 
oder 'verschwinden'; vgl. 3.61.91. Vgl. auch A. 253. 
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3.110.2; 3.111.4-16, 21: Käasyapa Vibhändaka' © 
3.113.25: Rsyasrnga 

3.145.28-30: Nara und Näräyana 
3.155.16-17: räjarsi Vrsaparvan 
3.192.8: Uttanka 

5.173.9 - 5.174.1: verschiedene Asketen” 


Beschreibungen der lieblichen Natur findet man z.B. auch an folgenden 
Stellen: 1.23.1-5; 1.143.19-26; 1.206.1-10; 3.175.4-10; 3.264.41; vgl. auch 
die Kapitel 3.146 und 3.155 (Beschreibung der Himavant-Region). 


12.1.3. Der ädrama als 'magischer Bezirk! 


Zur Vollkommenheit der ä$rama-Idylle gehören, wie gezeigt wurde, nicht nur 
Lieblichkeit und Schönheit, sondern auch Üppigkeit und Fruchtbarkeit: zu 
jeder Jahreszeit blüht alles, wird Berne, trägt Früchte; auch die 
Tiere befinden sich in einem Zustand ständiger Baarumgebereitschaet - 
die Keuschheit des Asketen, seine emotionale Unesngrerehelt Ö, darauf sei 
nur hingewiesen, bildet zur Erregung in der Natur, die ihn ringsherum 
umgibt und seine Standhaftigkeit immer wieder aufs neue herausfordern dürf- 
u einen signifikanten Kontrast. 

Dieser 'ewige Frühling’ weist aber nicht nur auf ein indisches Schön- 
Beltsigeiı hin, sondern auf die im Zusammenhang mit tapas interessantere 


Vorstellung, daß im Lebensbereich eines Asketen 'Naturgesetze', mindestens 


416 Von Interesse wäre in diesem Zusammenhang auch der (zur Täuschung des 
R$ya$rnga) künstlich geschaffene ä$rama, vgl. 3.111.1-3; 3.113.7-9. 


417 Ambä sucht die Asketen wegen Rat und Hilfe auf. 


418 Alter, Krankheit oder Tod und Verfall fehlen bezeichnenderweise in 
diesen idyllischen Naturschilderungen völlig, 


419 Man beachte die vielen Stellen, an denen von Bienen und ihrem (ero- 
tisch stimulierenden) Gesumm die Rede ist. 


420 Vgl. z.B. 1.64.22, 24 oder 3.98.15. 
421 Man beachte virajas in 1.64.27. 
422 Man beachte bes. 1.64.13: riramsä ("Geilheit"). 


—. 


423 Pändu z.B., der ja nur notgedrungen ein enthaltsames Leben führt, er- 
liegt der Versuchung bezeichnenderweise im Frühlingsmonat Mädhava 
(vgl. 1.116.2-4). 


424 Dieses Ideal kommt z.B. in den Krsna-Legenden des Harivamsa bzw. in 
visnuitischen Puränas (vgl. hierzu z.B. Kinsley, S. 13-98), aber ins- 
besondere in der Kävya-Literatur (z.B. RaV 1.35-53) zum Ausdruck. 
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bis zu einem gewissen Grade, außer Kraft gesetzt sein kamen. > Die Texte 
selbst enthalten keine Hinweise, ob sich in diesem Phänomen ein Aspekt der 
tapas-Macht des Asketen manifestiert. 

Anders hingegen verhalten sie sich hinsichtlich einer anderen Erschei- 
nung, die ebenfalls auf die Aufhebung von 'Naturgesetzen’ hindeutet und von 
daher mit dem Vorgenannten in Zusammenhang steht: Zur Charakterisierung der 
vollkommenen, paradiesischen Harmonie wird - nicht gerade häufig, aber doch 
häufig genug, um die dahinter stehenden Vorstellungen erschließen zu können 


- der ä$rama als ein Bezirk geschildert, in dem von Natur aus feindliche 
Tiere friedlich zusammen ee 
1.64.18ef: tatra vyälamrgan saumyan pasyan ...//. 
1.64.4lab: sa käsyapatapoguptam äsramapravaram Subham/. 
(in Kanvas äsrama, vgl. S. 308, 310) 


13.14.42: kridanti sarpair nakulä mrgair vyäghräs ca mitravat/ 
prabhäaväd diptatapasah samnikarsagunänvitäh//. 
(in Upamanyus ä$rama) 


Aus beiden Belegstellen - und es mag im Epos durchaus noch andere dieser 
Art geben - geht eindeutig hervor, daß der Kausalzusammenhang zwischen dem 
(gewissermaßen un-natürlichen) Frieden im äsrama und der tapas-Macht, die 
diesen Zustand ermöglicht und gewährleistet, sehr wohl gesehen worden ist. 
Es gibt andere Belege, die in dieselbe Richtung weisen, wenn sie auch keine 


Erklärung anbieten, warum der ä$rama eine Stätte des Friedens bzw. der 


Furcht-/Gefahrlosigkeit gr 


425 In diesen Zusammenhang gehört auch das Phänomen, daß Menschen froh 
werden, wenn sie den äframa erblicken (vgl. A. 408), oder daß sie bei 
diesem Anblick Hunger und Durst vergessen (vgl. 1.64.28, S. 309). 


426 Vgl. dazu YS 2.35: ahimsäpratisthäyäm tatsamnidhau vairatyägah// (lt. 
YS 2.30 ist ahimsä ein yama und als solcher lt. YS 2.31 Bestandteil 


des mahävrata); dies wird wie folgt erläutert, YBh: sarvapräninäm 


bhavati; Vacaspati: sä$vätakavirodhä_apy asvamahisamüsakamärjärähi- 
nakulädayopi bhagavatah pratisthitähimsasya samnidhänat taccittänu- 
kärino vairam parityajantiti//. 


427 Man könnte auch die folgenden Stellen heranziehen: 
12.117.3-10: In einem äsrama im Walde lebt ein rsi mit seinem Hund, 
beide streng vegetarisch (vgl. S. 269); der rsi versteht und spricht 
die Sprache der wilden Tiere; diese verhalten sich, als ob sie seine 
Schüler oder Diener wären. Zu berücksichtigen wäre jedoch, daß der 
Frieden nicht von Dauer ist. 
1.68.5-9: Der junge Sohn von $Sakuntalä zähmt alle wilden Tiere in 
Kanvas ägrama; dies Tun wird ausdrücklich als karma ... atimanusam 
(1.68.96) bezeichnet; das Kind erhält deswegen den Namen "Alleszähmer" 
(Sarvadamana). 
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1.93.10: sä tasmims täpasäranye vasanti munisevite/ 
cacära ramye dharmye ca gaur apetabhaya tada//. 
(in Vasisthas ä$rama) 


3.98.14: mahisais ca varähai$ ca srmarais camarair api/ 
tatra tatränucaritam $ärdülabhayavarjitaih//. 
(in Dadhicas äßrama) 


Das machtvolle Gewähren von Schutz oder Sicherheit, das man dem Asketen 
zuschreibt, tritt auch an solchen Stellen zutage, an denen der ä$rama (oder 
der Asket selbst) als Zuflucht (vor Feinden) gekennzeichnet wird. Es darf 
aber nicht übersehen werden, daß der Asket in solchen Fällen keinerlei 'Ge- 
setze’ - weder die der Natur noch die der menschlichen Justiz noch die der 
Moral - außer Kraft ET Peadle) das Phänomen könnte vielleicht sogar besser 
damit erklärt werden, daß der ädrama (oder der Ort, wo sich der Asket be- 
findet) ein 'geheiligter' Ort und von daher eine Art Refugium ie Auch 
könnten Vorstellungen, die mit dem Ideal sarvabhütahite ram zusammenhängen, 


hier bursinesteren 


12.1.4. Zur Problematik von tapas in Verbindung mit vanam gam, vanaväsa und 
ähnlichen Begriffen 


Die bereits oben geäußerte Küffdesng daß tapas auch in den erzählenden 
Partien des Epos differenziert betrachtet werden muß, bestätigt sich, wenn 
man die zahlreichen Belege über Askesetechniken einmal daraufhin ansieht. 
Es liegt auf der Hand, daß z.B. das tapas eines Asketen wie Jaratkäru und 
das eines Königs wie Dhrtarästra, die ja beide dem Wortsinne nach "in den 
Wald ee, nicht identisch sein kann. Die Beispiele ließen sich belie- 
big vermehren. Ungeachtet des einheitlichen 'Etiketts' tapas ist tapas eben 
nicht etwas Einheitliches. In den Texten selbst wird auf die unterschiedli- 
chen Vorstellungen, die trotz der einheitlichen Bezeichnung zu erkennen 
sind, gewöhnlich nicht eingegangen, wenn man nicht die wenigen Stellen, an 
denen Pluralformen von tapas verwendet worden sind oder die gar Kritik be- 


inhalten, als solche Hinweise verstehen will. 


428 Vgl. 1.101.4-9; 3.137.17-20; 12.117.11-14; 12.237.20 (didaktisch). 
429 Vgl. S. 131-132. 


430 vgl. S. 14-15, 150-151, A. 68 (202). Zu sarvabhütahite ram vgl. auch 
z.B. 1.8.4; 1.11.13; 1.85.22; 1.92.1; 1.117.4; 1.209.5; 3.181.36; 
3.277.6; 4.65.17; als Gebot in didaktischen Partien: 12.14.15; 
12.185.4; 12.237.26. 


431 Vgl. S. 237-238. 
432 vgl. 1.43.39/1.44.13 mit 15.5.20-22/15.45.9-13. 
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Anhand des vielleicht bedeutsamsten Kriteriums soll das Problem der Dif- 
ferenzierung als solches umrissen werden: Das 'alte' oder "traditionelle! 
tapas bedient sich der Askesetechniken (wie sie auf den Seiten 247 - 289 
zusammengestellt wurden), ohne sie in irgendeiner Weise zu bewerten: tapas 
ist Mittel zum Zweck des Machterwerbs; die erworbene Macht wird verwendet, 
um bestimmte Ziele zu erreichen; die Ziele sind individuell verschieden. 
Abweichungen vom 'alten' tapas liegen also vor, wenn ein Text Ethisierungs- 
oder Spiritualisierungserscheinungen aufweist. tapas hat dann nicht mehr - 
oder nicht nur - den Zweck des Machterwerbs, sondern dient der Erreichung 
moralisch-ethischer oder religiös-spiritueller Ziele und wird entsprechend 
gewertet. 

Die zahlreichen Belege für tapas im Kontext mit vanam gam, vanaväsa und 
verwandten Begriffen zeigen deutlich, daß der Bezug zu dem "alten' tapas in 
jedem Einzelfall untersucht werden muß, bevor eine Entscheidung möglich 
ist, welcher Aspekt - der religiös-spirituelle oder der magische - stärker 
betont wird. 

Wenn vom In-den-Wald-Gehen oder vom Im-Walde-Leben die Rede ist, kann 
das auch auf den Wald als Exil Wayetsen aber selbst dann wird dies 
manchmal schon als asketische Lebensführung gewartet, In den meisten 
Fällen jedoch wird es von vornherein auf die asketische Lebensführung bezo- 
gen und dann wiederum auf das Begehen von tapas, implizit durch den Kontext 
oder explizit durch das Wort tapas selbst. Beispiele aus den ersten drei 


Parvans: 


vanay gam (u.ä.) 


1.83.1: grhän parityajya vanam gato "si (König Yayäti) 
1.81.10: pravavräja vanam 


1.90.11: visvajitä cestvä vanam praviveda (König IT TEN um 
1.90.47: devapih khalu bäla eväranyam pravivesa Dear? 
1.92.23: vanam räja vivesa (König Pratipa) 
1.110.24: pravrajito vanam (König Pändu) 


433 Vgl. z.B. 1.199.26; 3.2.2; 3.115.9-10; 3.278.7-10. 


434 vgl. z.B. 3.34.1-5; 3.278.7-10. Entscheidend dafür sind wohl die Ent- 
behrungen und Härten, die das Waldleben im allgemeinen und das asketi- 
sche Waldleben im besonderen gemein haben (vgl. z.B. 2.70.16 ff.; 
3.59.4-6). 


435 Sohn von König Püru; Prosatext. 


436 Sohn von König Pratipa, Bruder von König $amtanu; Prosatext. 
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(vanam gam, Fortsetzung) 


438 


439 
440 
441 
442 
443 
444 
445 
446 
447 


448 


7 
1.119.11: vanam yayau (Königin Satyavati)”" 
1.121.17: vanam tu prasthitam (Rama Jämadagnya) 
1.205.30: vane dvädasa varsani väsayopajagäma ET un 
2.16.26: räjyam utsrjya prasthitasya tapovanam (König Bihndrach > 
2.17.24: tapovanagato nrpah 
3,.106.40: vanam äsritah (König Dilipa) **o 
3.190.43: tapasi dhrtätmä vanam jagama (König Pariksit)” 
3.193.7: jagäama tapase dhimäms tapovanam (König Bchadasya) 
3.193.8: vanam samprasthitan 
3.194.5: räjarsir jagäma vanam uttamam 
443 
3.207.6: yathä kruddho hutavahas tapas taptum vanam gatah (Agni) 
vanaväsa (u.ä.) 
went © = 444 
1.8.21: vanaväsinah (Bewohner von SthülakeSas äsrama) 
1.13.6: naimisäranyaväsinah 
z _,,,445 
1.80.25: vanaväsaya diksitah (Yayäti) 
1.81.2: usitvä ca vane väsam brähmanair saha samsritah/ 
446 
1.109.24: vasamanam aranyesu (rsi/mrga Kimdama) 
1.119.8: gaccha tvam tyäagam ästhäya yuktä vasa tapovane (Satyavati) 
2.17.23: tapovanasthe (Brhadratha) 
z 447 
3.11.12: tapovananiväsinam (Yudhisthira) 
3.25.14: vanaväsinah” 
437 Mutter von Vyäsa; sie geht zusammen mit ihren beiden Schwiegertöchtern 


in den Wald. 


Dies wird als brahmacarya bezeichnet, vgl. auch 1.205.30b; 1.206.21la; 
vgl. A. 578. 


Der König geht zusammen mit seinen beiden Frauen in den Wald. 
Vater von Bhagiratha. 

Iksväku-König Pariksit; Prosatext. 

Uttanka versucht, ihn davon abzubringen, vgl. 3.193.10 ff. 

vgl. S. 233. 

vgl. 1.8.19: tapasvinab; 1.8.20: dvijavaräh; 1.9.1: brähmanesu. 
vgl. S. 163-165. 

vgl. A. 4 (145). 


Yudhisthira lebt im Kurujängala, dort in einem Wald (vana) namens 
Kämyaka, vgl. 3.11.11. 


Vgl. die Verse 3.25.14-15: Asketen, Brahmanen u.a. begleiten die 
Pändavas an den Dvaitavana-See. 
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(vanavasa, Fortsetzung) 


3.115.9: vanaväsam jagama sah (König san) 
3.115.10: vane tu tasya vasatah kanyä jajfe 
3.156.9: vanesv api vasan kaccid dharmam evänuvartase (Yudhisthira) 
3.279,.9: cyutäh sma räjyäd vanaväsam äsritäs 
caräma dharmam niyatäs tapasvinah/ 
= u ® ’ ER 450 
... vanaväsam äframe ...// (König Dyumatsena) 


3.280.12: tapasvinah sarve tapovananiväsinah 


vanaukas 


vgl. 1.11.5; 1.116.18; 1.206.3. 


vanaprastha 
vgl. 1.81.1, 12; 1.86.1 (didaktisch); 1.110.34; 1.203.5,. 


Schon aus diesen wenigen Beispielen geht hervor, daß es häufig (überwie- 
gend?) Könige (und andere Angehörige des Adels) sind, die "in den Wald ge- 
hen" und dort den Rest ihres Lebens mit tapas verbringen. Oft wird nicht 
ausgeführt, worin dieses tapas besteht; es hat aber offenbar noch einen ma- 
gischen Kern, denn es führt zudnasläurie zur Erlangung des Himmels 
(svarga/diva) oder einer (anderen) jenseitigen Welt (loka). Andererseits 
kann aber in vielen Fällen auch eine religiös-spirituelle Motivation nicht 
von vornherein ausgeschlossen werden, wobei dann zu fragen bleibt, ob und 
inwieweit es sich dabei in irgendeiner Form um die Institution des väna- 
prastha handelt. Bei den 'professionellen' Asketen (munis, rsis, täpasas, 
tapasvins oder wie immer sie genannt werden) wären besonders solche Fälle 
von Interesse, die - wie etwa Jamadsanı - mit Frau und Kindern im Walde 
leben, also weder nur den Lebensabend dort verbringen (was eher für ein 
vänaprastha spräche) noch nur bestimmte tapas-Übungen dort durchführen (was 
eher für den magischen Aspekt spräche). 

SPROCKHOFF vermutet, daß das vänaprastha primär eine soziale, keine re- 


ar P 453 : 
ligiöse Einrichtung gewesen ist. In diesem Zusammenhang betont er auch 


449 Vater von Vigvänmitra. 
450 Hier handelt es sich primär um eine Verbannung. 
451 Vgl. S. 208, 211. 


452 3.116.1 f£. 


453 Vgl. Sprockhoff, Aranyaka I, S. 85. Vgl. auch Sprockhoff, Die Alten, 
bes. S. 398-401, 411-420; Sprockhoff vermutet (wobei er sich insbeson- 
dere auf L. Skurzak und M. Haberlandt stützt), daß in der (späteren) 
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immer wieder nachdrücklich, daß tapas/täpasa/tapasvin keine "Chiffre" für 
vänaprastha ae Seine Worte ließen sich genausogut umkehren: Begriffe 
wie vänaprastha, vanaukas, vanaväsin u.a. weisen nicht notwendig schon auf 
tapas hin - und schon gar nicht auf tapas im 'alten’ Sinne. 

In dieser Untersuchung wurde eine systematische Abgrenzung, ob und in- 
wieweit das magische Element beim tapas überwiegt, nicht ArcngerührE, > 
Das hätte auch nicht gut geschehen können, weil mit dieser Arbeit erst die 


Voraussetzungen für eine solche weitergehende Untersuchung geschaffen wer- 


den sollen; nun allerdings wären Einzelstudien möglich und wünschenswert. 


12.2. Die asketischen Wanderer 


Über den asketischen Wanderer, der wie Jaratkäru einsam, besitzlos, unbe- 
haust, bettelnd und nur seiner Askese lebend durch die Welt Blane, gibt 
es in den erzählenden Partien des Mahäbhärata erstaunlich wenig detaillier- 
tes Material. Sogar kurze Hinweise darauf - etwa durch Ausdrücke wie 
prthivim/mahim/medinim car ac - sind nicht gerade häufig. 

Dennoch tritt das Phänomen des Wanderns implizit immer wieder zutage, 
wenn auch eher beiläufig. So läßt es sich als Bestandteil der Lebensführung 
vor allem für eine 'Gruppe' von Personen erschließen, die gemeinhin als 


4 
rsis bezeichnet werden ‚ die wiederum in der Regel als Asketen charakte- 


ä$rama-Lehre im Begriff vänaprastha zwei verschiedene 'Gruppen', näm- 
lich die "exilierten" und die "emigrierten" Haushälter (also diejeni- 
gen, die zwangsweise in den Wald gehen mußten, und diejenigen, die aus 
freien Stücken/eigenem Drang dorthin gingen), zusammengefallen sind. 
Vgl. im übrigen auch A. 62 (161) und A. 86 (168). 


454 Sprockhoff, Aranyaka I, S. 76-77, 82-83. 
455 Vgl. die Begriffsabgrenzung auf S. 187-188. 


456 vgl. 1.13.11, 29; 1.36.7; 1.41.1, 2; 1.42.9, 13, 14; vgl. dazu Pändu, 
1.110.7 ££f., S. 147 ££. 


457 2.B. in 1.206.24 (als Element des brahmacarya); 2.5.2 (2.6.5, 7); 
3.51.11; 3.83.97; 5.146.8; 5.187.24, 32; 9.39.29; 12.211.6; 12.221.5; 
12.253.44; 12.263.52; 12.308.7. 


458 Hierzu gehören z.B. die maharsis, die in 1.59.10 bzw. 1.60.1 als 
brahmano mänasäh puträ(h) bezeichnet werden (Marici, Atri, Afngiras, 
Pulastya, Pulaha, Kratu); zahlreiche rsis werden in 3.83.102-106 auf- 
geführt, u.a. Visvämitra, Märkandeya, Bharadväja, Vasistha, Vyäsa, 
Durväsas, LomaSa; in 1.114.41 werden als saptarsis genannt: Bharadvä- 
ja, Kasyapa, Gautama, Visvämitra, Jamadagni, Vasistha, Atri; insbeson- 
dere Närada und Lomasa werden häufig auch als devarsis bezeichnet (z. 
B. in 1.209.14; 3.83.106); die Aufzählung ließe sich mühelos fortset- 
zen, es sollen hier nur noch die bekanntesten Namen erwähnt werden: 
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risiert werden, ebenso wie auch Asketen ziemlich regelmäßig als rsis be- 


zeichnet werden.” 


In der Mehrzahl der Fälle ist das Wandern, wie bei der Bezeichnung rsi 
eigentlich schon zu erwarten ist, ins Über-Normale, wahrhaft Über-Menschli- 
che ausgeweitet worden: 


So durchwandert etwa der devarsi Närada "alle Welten"*e0, er reist "ge- 
dankenschnellr®e!. Diese Fähigkeit erwirbt z.B. auch Arjuna mit Yudhisthi- 
462 . 
ras Hilfe, allerdings, ohne vorher tapas geübt zu haben (von Interesse 


ist aber, daß die Fähigkeit ausdrücklich mehrmals mit yoga in Verbindung 
gebracht wire, 

In einem anderen Fall wird von rsis (die nur Wasser und Wind als Nahrung 
haben) berichtet, daß sie an bestimmten Tagen den Himavant aufsuchen, indem 
sie durch die Luft Eiiagan, ar Auch die rsis, die den gepfählten Mändavya 


des Nachts aufsuchen, können fliegen; allerdings tun sie dies in Gestalt 
465 
von Vögeln (das Moment der Verwandlung käme hier noch hinzu). 
Obwohl von Vyäsa nichts Derartiges berichtet wird, ist doch ersichtlich, 


466 
daß auch er sich auf eine übernatürliche Weise schnell fortbewegen kann. 


die maharsis Kanva (1.64.25); Uganas Sukra (1.71.40); Mändavya 
(1.57.78); Parädara (1.99.7, paramarsi); Dhaumya (1.190.14, viprarsi); 
Mandapäla (1.220.5); Maitreya (3.11.5); Bhrgu (3.122.1); Cyavana 
(3.122.11, brahmarsi); Agastya (3.158.54); Manu (3.185.2, paramarsi); 
Uttanka (3.192.8). 


459 Vgl. z.B. die Einzelanalysen, $amika: 1.36.20; Srhgin: 1.36.23; Krda: 
1.36.23; Jaratkäru: 1.13.10; 1.43.1; die Yäyävarası: 1.13.14; Astika: 
1.43.38; Bharadväja: 3.135.10; Yavakri: 3.135.22; Raibhya: 3.136.16; 
Bäladhi: 3.136.3; Agastya: 3.95.4; Pändu: 1.111.4. 


460 lokän anucaran sarvan (2.5.2; vgl. auch 2.6.5, 7). 
461 manojava (2.5.3; vgl. auch 2.6.7). 


462 Yudhisthira vermittelt Arjuna das Wissen, welches ihm zuvor Vyäsa für 
Arjuna gegeben hat (vgl. 3.37.27, 34; 3.38,14); zur Fähigkeit vgl. 
3.38.27-28. Immerhin bedingt aber die Vorbereitung gewisse Einschrän- 
kungen oder Zügelungen: yatavakkäyamaänasam (3.38.14d). 


463 Vgl. 3.38.27, 28, 45; 3.37.34: yogavidyam anuttamam. 


464 Vgl. 3.156.15; von Interesse wäre in diesem Zusammenhang auch der Aus- 
druck khagata (vgl. z.B. 1.218.10); in 1.11.1 wird im übrigen ein aske- 
tischer Brahmane namens Khagama erwähnt. - Vgl. auch 12.263.53 (vihäya- 
sä_ca gamanam); vgl. auch vihaga in 3.144,24 (vgl. dazu 3.145.8/A. 491). 


465 Vgl. 1.101.15 (man beachte $akunä bhütvä); zur Verwandlung beachte man 
auch 12.289.26. 


466 Vyäsa verspricht seiner Mutter, er werde kommen, sowie sie an ihn denke 
(1.99.16; telepathische Fähigkeit?); er erscheint dann auch wirklich 
"augenblicklich" (prädur babhüva...ksanena), als er ihre Gedanken spürt 
(1.99.22); vgl. auch 1.107.13; 3.37.35 (tatraiväntardhiyata); vgl. auch 
3.144.25-27. 
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Dies gilt auch für Närada, *e der ebenfalls stets unvermutet auftaucht und 
kergehelsaseı Andere rsis können ebenso plötzlich verschwinden, z.B. je- 
ne, die die Pändavas nach Pändus Tod nach Hastinäpura Begieikan oder 
Bhrgu, nachdem er geholfen hat, Nahusa zu See auch von Pulastya ist 
das Bezänge 

Die rsis sind Wanderer in den Welten, nicht nur Wanderer auf der Erde: 
Sie suchen die Götter auf, wie dies etwa von Vs von Parvata und 
Naradar oder auch von Enakie berichtet wird. In diesem Zusammenhang 
könnte auch die Erzählung von Asita Devala und Jaigisavya herangezogen wer- 
ne 

Die wenigen Belege mögen genügen, um zu zeigen, daß diese Arten der 
Fortbewegung mit einem realistischen, mühsamen Über-die-Erde-Wandern nichts 
mehr zu tun haben. Bedeutsamer sind daher die selteneren Belege, die noch 
eine menschliche Dimension erkennen lassen: 

vyäsa z.B. ist, als er bei Gändhäri ankommt, völlig erschöpft vor Hunger 
und maatakste, © was zumindest auf eine kräftezehrende Reise (und viel- 


leicht auch auf eine längere) schließen läßt. 


477 
Des weiteren wird manchmal Unbehaustheit ausdrücklich erwähnt: Unbe- 


467 Vgl. 3.278.32ab: ...kham utpatya...tridivam gatah und 12.221.5cd: 
vicacära yathäkämam trisu lokesu. 


468 Vgl. 3.83.116. 
469 1.117.32: ksanenäntarhitäh. 


470 13.103.27 (vgl. A. 209 (110)); kann Bhrgu auch kleiner werden (vgl. S. 
109) ? 


471 3.83.96. 
472 1.162.16: ürdhvam äcakrame (vgl. A. 74). 
473 3.51.11: atamänau...indralokam ito gatau; nur Närada: 3.278.32. 


474 3.89.3, 5; man beachte, daß Loma$a "nach Belieben/wie es sich trifft" 
(yadrcchayä) "alle Welten" (sarvalokän) durchwandert (Vers 3: atane); 
man beachte auch 3.145.8 (vgl. A. 464). - Vgl. 3.45.9, 29, 37: Lomasa 
besucht auf einer Wanderung Indra, wird von ihm auf die Erde geschickt 
und kehrt (3.173,21) in den Himmel zurück. 


475 Vgl. 9.49.1-64 (vgl. auch S. 254); Asita wird z.B. als antariksacarah 
bezeichnet (9.49.14); er folgt Jaigisavya in alle (himmlischen) Welten 
nach, kann jedoch nicht in die Weit Brahmäs folgen (9.49.46). Man be- 
achte die yoga-Elemente in diesem Textstück (vgl. auch 9.48.23). 


476 vgl. 1.107.7 (S. 268); vgl. auch 2.16.22-23 (Candakausika) sowie eine 
Stelle ohne Askesebezug: 3.59.4-6 (Nala und Damayanti). 


477 Vgl. die bereits zitierten Stellen in den Einzelanalysen: 1.86.5 (A. 87 
(168)); 1.110.7-8 (S. 147-148); 1.41.1 (A. 54 (42)). 
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haust wandert Krsna als muni am Gandhamädana-Berg; © auch Jäjali hat auf 


seiner Wanderung nach Väränasi abends dort sein 'Haus’, wo er sich gerade 


A 479 
befindet; am Hofe der Pändavas werden regelmäßig unbehauste yatis ge- 
speist, 
Auch auf die Einsamkeit des Wanderers wird mitunter besonders hingewie- 
481 
sen. 


Außerdem enthält das Material die Information, daß wandernde Asketen 
Neuigkeiten und Nachrichten mitbringen, wenn sie bei ihrer Wanderung von 
tirtha zu tirtha durch die verschiedenen Landesteile konnen > Gerade die- 
ser Beleg zeigt aber auch, daß das Wandern nicht wirklich ziellos ist, son- 


dern in der Hauptsache darin besteht, als heilig anerkannte Plätze aufzusu- 
chen; deutlich ausgesprochen wird dies z.B. in 3.80.10 oder in 3.830 


(vgl. dazu Punkt 12.2.1.). 


12.2.1. Reisen zu heiligen Plätzen: tirthas und tapas 


Die ursprüngliche Bedeutung des Wortes tirtha = "Furt" ist manchmal noch 
4 
erhalten geblieben; a meistens jedoch wird tirtha gebraucht in der Bedeu- 


tung "heiliger Ort", auch wenn er nicht direkt am Wasser liegt; die Identi- 


fizierung der Orte ist allerdings oft nicht möglich. ?°> 


478 3.13.10: dasa varsasahasräni yatrasäyamgrho munih/ 
vyacaras tvam purä krsna parvate gandhamadane//. 


479 12.253.44cd: prthivim acarad...yatrasäyamgrho munih; man beachte auch 
12,253.45ab. Vgl. auch 1.41.1 (A. 54 (42)). Evtl. auch 1.110.7-8. 


480 3.28.16 (agrhänan). 
481 1.208.16: ekäntacärinam; 1.32.4: ekäntasili; 3.78.21: munir ekacarah. 


— II 0 


482 3.78.19; vgl. auch A. 315 (Scharfe, Asketen als Spione). 


483 3.80.10: pradaksinam yah kurute prthivim tirthatatparah/ 
kim phalam tasya kärtsnyena ...//. 
3.83.98: anena vidhina yas tu prthivim samcarisyati/ 
a$svamedhasatasyägryam phalam pretya sa moksyate//. 


484 vgl. z.B. 3.120.30; 3.135.31-32 (Ss. 125). 


485 vgl. van Buitenen, MBh-Übers., Bd. 2, S. 186-187 (bes. seine Anmerkung 
70, Hinweis auf A. Bharati: Pilgrimage Sites and Indian Civilization). 
Vgl. Bhardwaj, bes. die Seiten 2-7, 15-17, 29-57 (Hinweise auf das 
MBh), 97-98, 233-247 (Bibliographie). Zur Identifizierung der Namen 
empfiehlt Bhardwa) auf S. 29, Anm. 5: Dey, Nundo Lal: The Geographical 
Dictionary of Ancient and Medieval India (London 1927/New Delhi 1971 
(3)), und Law, B.C.: Historical Geography of Ancient India (Paris 
1954). - Vgl. auch Kane, HDhS, Vol. IV, Section IV: tirthayäträ, S. 
552-827 (bes. die Kapitel XI, XII und XVI). - Vgl. auch A. 515. 
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Reinheit in körperlicher Hinsicht und im übertragenen Sinne (Befreiung 
486 2 
von 'Bösem') wird an den tirthas durch Waschungen erlangt, e unterstützt 


durch asketische Lebensführung (Fasten, Keuschheit), aber auch durch Opfer 
(kratu) an Götter und Manen und durch Geschenke (däna) an Brahmanan.?e' 
Umfangreiche Aufzählungen von tirthas und ihren Wirkungen finden sich 
insbesondere von 3.80.10 bis 3.83.106°°®, von 3.85.1 bis 3.88.30°° sowie 
von 5.106.1 bis 5.109.25°°_ 
Tatsächlich besteht ein beträchtlicher Teil der Rahmenerzählung des 
Vana-Parvan aus der Schilderung einer Pilgerreise: Loma$a regt die Pändavas 


zu einer Reise zu den tirthas im Himavant an, in deren Verlauf sie auch 


viele berühmte ä$ramas Aussehen, 


486 Vgl. z.B. 3.109.18-19; 3.135.31. 


487 Vgl. z.B. 1.41.2; 3.78.17; 3.82.130 (S. 270); 3.90.2-4; 3.92.14-16; 
9.39.23 (A. 264); 13.10.56-58 (A. 171 (228)); manchmal werden aus- 
drücklich auch tapas-Übungen erwähnt, z.B. in 3.118.15-18. 


488 Vgl. S. 265 (bes. A. 134). - Zum oben genannten Textstück sagt Bhard- 
waj, S. 29: "About 270 places and sacred rivers are mentioned ..." 


489 Dhaumya zählt die tirthas im Osten (3.85), im Süden (3.86), im Westen 
(3.87) und im Norden (3.88) auf; Bhardwaj zufolge werden dabei 60 
Plätze/Orte erwähnt (o.c., S. 29). 


490 Garuda schildert Gälava die heiligen Plätze entsprechend den Himmels- 
richtungen. 


491 Eine Anspielung auf diese Pilgerreise (tirthayäträ) enthält schon Vers 
1.2.111. - Vgl. auch A. 134. - Damit man die Reise der Pändavas leicht 
verfolgen kann, werden nachstehend die wichtigeren Stellen aufgeführt, 
die sich besonders auf Orte und ihre Beschreibung beziehen (unter Aus- 
lassung der längeren eingeflochtenen Erzählungen). Zur Identifizierung 
der Orte und zur Reihenfolge, in der sie aufgesucht werden, vgl. Bhard- 
waj, S. 30, 44-56; vgl. bes. auch seine Karten auf den Seiten 62, 66, 
72, 78, 81; Bhardwaj verweist außerdem ausdrücklich darauf, daß die 
Pilgerreise im Uhrzeigersinne durch Indien verläuft (S. 31, 43, 56), 
vgl. dazu z.B. 3.80.10 (A. 483). 

Aufbruch der Pändavas (ohne Arjuna): 3.91.25. Die Reise: 3.109.1-20; 
3.110.1-2; 3.113.25; 3.114.1-26; 3.115.1-4; 3.117.16-18; 3.118.1-23; 
3.119.1-3; 3.120.30; 3.121.1-23; 3.125.11-23; 3.126.41-43; 3.128.18-19; 
3.129.1-22; 3.130.1-17; 3.131.31-32; 3.132.1; 3.134.38-39,;, 3.135.1-9; 
3.139.23-24; 3.140.1-17; 3.141.1-30; 3.142.1-2, 22-28; 3.143.1-21; 
3.144.1-6; ab 3.145.7 werden die Teilnehmer der Reise von Räksasas 
durch die Luft nach Badari getragen (vgl. 3.144.25-27 mit 1.143.11: 
Ghatotkacas Versprechen); nur Lomada kann ohne Hilfe nach Badari ge- 
langen (vgl. 3.145.8); 3.145.10-17; 3.151.1-10; 3.153.21-24, 31; 
3.155.1-4, 10-37, 63-64, 88-90; 3.157.1, 6-11; 3.158.3, 29; 3.159.10, 
35; 3.160.1-5; 3.161.1, 16; 3.161.20: Mit Arjunas Rückkehr zu den Pän- 
davas ist die Hinreise beeendet. - Zur Rückreise vgl. 3.173.2, 5, 18- 
22; 3.174.1-22; 3.179.1, 14-18; ab 3.180.1 sind die Pändavas wieder an 
ihrem Ausgangspunkt, im Kämyaka-Vana. 
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Die Schilderung der Reise der Pändavas ist in einigen Punkten recht auf- 
schlußreich: Zunächst reisen die Pändavas im Wagen und mit Gekslge >; erst 
später lassen sie Wagen, Ausrüstung und Dienerschaft zurück” und gehen zu 
Fuß weiter” . Auf dem ganzen Weg werden sie von Brahmanen und Asketen be- 
gleitet, die diese Reise unter ihrem Schutz inteinehnen > (während die 
Pändavas ihrerseits wiederum in besonderer Weise unter Lomasas Schutz ste- 
hen 7°); denn die Wege sind wegen wilden Tieren, Räksasas und Räubern nicht 
ungekahrlich Manche Orte sind nur durch tapas zu erreichen andere 
Orte überhaupt nicht zu FußT Der Beachtung wert ist auch Lomasas Rat, 
"Jeicht" (laghu) zu reisen, das heißt, sich nicht mit schwerem Gepäck zu 
Besen 

Auch Arjunas zwölfmonatiges brahmacarya im Walde ist genaugenommen eine 
Reise zu Erzinas 

Das Epos enthält daneben aber auch genügend Belege, daß Asketen 
die tirthas aufsuchen. So geht z.B. aus der Pändu-Erzählung hervor, daß 
Pandus Wanderung in Richtung Himavant schon als tapas aufgefaßt wird; eine 
regelrechte tapas-Übung führt er dann erstmals am Satasrhga-Berg BERN Pod 

Noch deutlicher wird die Bedeutung der tirthas für die Askese selbst im 
Zusammenhang mit Sesas Mesa Auch Jaratkärus Wanderung über die "gan- 


= ._ 504 _, ’ ae 
ze Erde" schließt Waschungen an tirthas ein. Eine Reise zu heiligen 


492 vgl. 3.91.27-28; vgl. auch 3.141.4-5, 10, 15. 
493 3.141.28-29. 

494 3.141.30; 3.142.24. 

495 3.91.1-5. 

496 3.90.5-8. 


497 Vgl. z.B. 3.90.5-7; 3.91.4, 12; 3.140.8; 3.141.1; 3.142.27; vgl. auch 
3.12.4-5; 3.83.100. 


498 2.B. Gandhamädana: 3.141.22; 3.142.25; vgl. auch 3.109.14. 
499 3,145.4-7. 


500 vgl. 3.90.18cd (vgl. dazu auch 1.86.5, A. 87 (168)); vgl. auch 3.141.6. 
Besonders aufschlußreich hinsichtlich der Mühsal der Reise sind die 
Kapitel 3.143 und 3.144. 


501 1.206.1 - 1.210.4; als Arjuna Krsna trifft (1.210.5), ist die Reise zu 
Ende (vgl. auch A. 578). 


502 vgl. 1.110.42-45 (S. 176, dort auch Orte). 


503 vgl. 1.32.2-5 (A. 244); man beachte bes. 1.32.4ab: tesu tesu_ca punye- 


su _tirthesv äyatanesu ca; man beachte die in 1.32.3 aufgeführten Orte 
(vgl. S. 326-327). 


504 1.41.1-2 (S. 42); vgl. auch S. 337. 
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Stätten ist auch Bestandteil von Ambäs Askese.” > Von Paräsara wird aus- 
drücklich berichtet, daß er sich auf einer tirthayäträ befand” e, desglei- 
chen von lee, Loma$sa selbst erzählt, seine Reise mit den Pändavas 
sei nun schon seine dritte Reise zu den tirthas; auch Manu und andere 
(rsis) hätten tirthayäträs een Sogar die Götter haben das einst 
PER 

Die Pilgerreise der Pandavas zeigt insbesondere auch, daß Orte, an denen 
schon einmal Askese begangen wurde oder Asketen sich aufhielten, oft mit 
den tirthas, zu denen man wallfahrtet, identisch ER a Die Vorstellung, 
daß durch tapas ein Gebiet 'geheiligt' wird, wird im folgenden Vers sogar 
klar ausgesprochen: 


kuruksetram sa /= kurus/ tapasä punyam cakre mahätapäh/ (1.89.43cd). 


Seit Kurus Askese ist Kuruksetra ein Gebiet, von wo aus "die Sterblichen in 
den Himmel gehen, nachdem sie hier tapas begangen habanı,>+1 
Neben dieser Vorstellung sollte man jedoch auch berücksichtigen, daß 

tapas-Übungen sicherlich nicht 'zufällig' an irgendeinem beliebigen Ort un- 
ternommen worden sind; der Ort für die Askese dürfte vielmehr stets sorg- 
fältig ausgewählt worden sein, dies in der Erwartung, daß er sich in magi- 
scher Weise förderlich auf den Erwerb von tapas-Macht auswirken wird. So 
sind also vermutlich die dann als tirthas bekannten Plätze seit altersher 
schon Orte gewesen, die man wegen ihrer besonderen magischen Wirksamkeit 
aufgesucht har Dazu paßt auch gut, daß manche tirthas ursprünglich Op- 


513 ; = 
ferplätze waren. Im ganzen könnte man den Zusammenhang zwischen ä$rama 


505 vgl. 5.187.18-28. 
506 1.57.56. 

507 3.11.11. 

508 3.90.9-10. 

509 3.92.7, 13-15. 


510. tirthas = äsramas, vgl. z.B. (3.81.72; 3.82.140) 3.85.2; 3.86.8, 12, 
20; 3.87.10; 3.88.12, 20; 3.109.7; 3.118.9-10; 5.187.23-28; vgl. auch 
1.208.1-4: tirthas von Agastya, Subhadra, Puloman, Bharadvaja am süd- 
lichen Ozean; vgl. 1.174.2: Dhaumya begeht tapas an Utkocaka-Tirtha. 
Vgl. Bhardwaj, S. 31. 


511 3.130.1ab: iha martyäs tapas taptvä svargam gacchanti .../. 
512 vgl. z.B. Schayer, S. 17: "Es gibt besondere Orte und Gegenden, wo man 


dem Einfluß der /magischen/ Substanzen ausgesetzt ist ..."; vgl. auch 
A. 515. 


513 Vgl. z.B. 3.93.5, 7; 3.114.4-6; 3.118.9-10; 3.125.14, 22; 3.126.42; 
3.129.21-22. 


4 
und tirtha - ähnlich dem Begriff tapovana° 


- 326 - 


- als eine Art magischen Rück- 


koppelungseffekt bezeichnen: tapas findet an einem hierfür besonders geeig- 


neten Ort statt, der seinerseits wiederum durch das dort praktizierte tapas 
noch wirksamer wird. 


In der folgenden kurzen Auswahl sind Orte aufgeführt, an denen tapas be- 


gangen wurde und die auch bei den tirthayäträs eine Rolle spielen: 


Flüsse: 


Yamuna: 


Basar 


515 
3.125.18 (Krsna); 3.129.2 (Ambarisa Näbhäga); 3.158.52 
(Agastya); 5.187.18, 20 (Ambä). 


1.154.1-2 (Bharadvaja); 3.80.12-14 (Bhisma; Bhäglrathi); 
3.95.11 (Agastya); 3.256.24-25 (König Jayadratha). 


Kausiki:”ı 1.65.30-32 (Visvämitra; vgl. 1.165.43-44 und 3.85.9). 
518 

Berge: 

Vindhya: 1.201.9 (Sunda + Upasunda). 

Himavant: 1.26.14 (die Välakhilyas). 

Gandhamädana: 1.26.5 (Kasyapa); 1.32.3 (Sesa); 1.110.43 (Pändu); 

3.13.10 (Krsna); 3.142.22 (Nara + Näräyana). 

Kailäsa: 3.107.23-24 (König Bhagiratha). 

Arcika: 3.125.17 (Götter, pitrs und maharsis). 

Mahendra: > 1.58.4 (Räma Jämadagnya); 3.115.1-2 (allgemein: täpasas; 

vgl. auch 3.114.26). 

514 Vgl. S. 312 (bes. A. 411). 

515 Vgl. Bhardwaj, S. 4: "The Aryan people of the Vedic times revered the 
rivers ..."; 0.c., S. 32: "Association of tirthas with water is clear- 
ly brought out, most of the sacred spots lie either on riverbanks, at 
confluences, or on the seacoast ... Apparently the purificatory value 
of water was an important factor of locating tirthas."; o.c., S. 86: 
"... the special sanctity ... /is/ at the source of a river ... or at 
a confluence ... or at places marking land's end ..." 

516 vgl. 3.88.18; man beachte 3.82.23: gahgädvära = svargadvära. 3.83.83: 
Die Gangä fließt äurch ein Land, das ein tapovana ist. Vgl. Bhardwaj, 
Ss. 33, 86. 

517 Zur 'sündentilgenden’ Wirkung, die ein Bad in diesem Fluß zeitigt, 
vgl. z.B. 3.81.80; 3.82.113, 123-124; 3.109.20; 3.110.1. Vgl. auch 
Bhardwaj, S. 52. 

518 Vgl. Bhardwaj, S. 32: "There are ... some sacred places like Badrinäth 
and Kedärnäth in the Himälayas, which ... were and continued to be re- 
mote and inaccessible except in the summer season." (Zu diesem Aspekt 
und zur Topographie vgl. z.B. auch Stürmer, S. 13, 88, 104-105, 111- 
113, 304-315; ferner DuMont, Nord-Indien, S. 272-274, sowie Murray's 
Handbook India, S. 277-279.) 

519 


Vgl. Bhardwaj, S. 52: "... a part of the present Eastern Ghats ..." 
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(Berge, Fortsetzung) 


Bhrgutunga: 3.88.20 (Bhrgu); 3.163.9-10 (Arjuna). 

Meru: 1.93.6-7 (Vasistha). 

eährätsjorter 

Gokarna: 1.32.3 ($esa). 

Puakara: 7 1.32.3 (desa) ;3.80.41 (die Götter; vgl. 3.80.44, 58). 

Badari; > 1.32.3 ($esa); 3.88.21-22 (Näräyana); 3.13.12 (Krsna); 
3.185.4 (Manu). 

Prabhäsa: 3.13.14 (Krsna). 

Prayäga: 3.93.5 (die Pändavas, vgl. 3.93.7-8). 


13. Elemente asketischer Lebensführung 


Gemeinsame Merkmale von Brahmanen, brahmacärins und Asketen sind bereits 
bei der Erörterung des äußeren Erscheinungsbildes von Asketen zur Sprache 
gäkemman, Weitere Gemeinsamkeiten lassen sich greifen, wenn man die Vor- 
stellungen der Brahmanen und Asketen im Hinblick auf eine ideale Lebensfüh- 
rung vralicher Weitaus relevanter jedoch sind die Merkmale brahmacarya 
und bhaiksa, die für alle drei Personengruppen charakteristisch sind. 

Die Fähigkeit zur Mäßigung, die im Rahmen der Idealvorstellungen für den 
brahmanischen Familienvater hinsichtlich der Befriedigung vitaler Grundbe- 
dürfnisse (also z.B. bei Schlaf, Nahrung und Forkbeisnsung) gilt, wird 
gewissermaßen vorbereitet und trainiert in der straff disziplinierten und 
schon weitgehend asketisch angelegten Lebensführung, die dem brahmacarin 
jahrelang abverlangt wird: Sexuelle Enthaltsamkeit ist dabei neben (knapp) 
bemessener Nahrung und dem strikten Gehorsam gegenüber dem Lehrer wohl das 


526 
herausragendste Element des Schülerlebens. Aus gutem Grund ist das Wort 


520 Vgl. die Karte von Bhardwaj, auf S. 44. 
521 Vgl. Bhardwaj, S. 41. 


522 Vgl. Bhardwaj, Index S. 249: "Badrinarain (Badri; modern Badrinath)". 
Vgl. Sörensen zu den Stichworten "Badari" und "Vi$sala". Zu Badari 
vgl. auch 3.45.18-20; 3.88.21-23; 3.140.10; 3.142.23; 3.145.15-21. 


523 vgl. Ss. 293, 297-298, 301. 


524 Vgl. S. 227; vgl. auch 3.198.24; 3.203.45-49; 5.43.12 (ähnlich: 
12.12.16). 


525 Vgl. A. 220 (239). 


526 Zum brahmacarya als Schülerzeit vgl. z.B. 1.3.32-54 (Upamanyu); 
1.3.79-82 (veda); 1.71.15-25 und 1.72.1-5 (Kaca); 3.139.21-22 
(Raibhya; vgl. S. 137-138). 
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brahmacarya, das in seiner allgemeinen Bedeutung ja die Schülerzeit be- 
zeichnet, zu einem Terminus technicus für Keuschheit RE una in diesem 
eingeengten Sinne ist das Wort brahmacärin zu einem treffenden Epitheton 
für einen tapasvin geworden.” Die in der Schülerzeit geübten Enthaltungen 
erfahren ihre entscheidende asketische Ausprägung, wenn sie zu konstituti- 


ven Elementen eines Asketenlebens werden. 


13.1. Konstituenten des tapas 


13.1.1. Sexuelle Enthaltsamkeit 


Sexuelle Enthaltsamkeit und der sich daraus ergebende Konflikt mit dem Ge- 
bot der Zeugung von (männlichen) Nachkommen sind bereits besonders in der 
Jaratkäru-Erzählung erörtert nr Auf die Keuschheit des Asketen wird 
durch Bezeichnungen wie brahmacarya/brahmacärin und ürdhvaretas hingewie- 
sen. Der entscheidende Unterschied zwischen einem brahmacärin und einem 
ürdhvaretas genannten Asketen scheint der zu sein, daß durch das Wort 
brahmacarya eine momentane oder zeitlich befristete Befolgung eines keu- 
schen Lebenswandels angezeigt wird, während ein Asket, der überhaupt jeden 
Samenerguß verhindert, als ürdhvaretas bezeichnet wird. Wenn diese Annahme 
richtig ist, dürfte ein üurdhvaretas-Asket überhaupt keine Nachkommen haben, 
auch nicht solche infolge einer unfreiwilligen wiskulatien - und in der 
Tat scheint das immer zuzutreffen; jedenfalls konnte ich keinen Beleg dafür 
finden, daß ein Asket, noch nachdem er auf irgendeine Weise ein Kind ge- 
zeugt hat, als urdhvaretas bezeichnet wird. Für die Richtigkeit der Annahme 


531 
sprechen auch Stellen wie 1.65.16 und besonders 2.11.34, wo die yatayo 


527 Vgl. S. 48; A. 168 (64). 
528 Vgl. z.B. 1.13.9; 3.100.5; 3.282.11; 12.286.30. 
529 vgl. S. 31-73. 


530 Auch ein unfreiwilliger Samenergquß von Asketen hat stets die Entste- 
hung eines Kindes (eines Sohnes oder einer Tochter, manchmal sogar 
eines Zwillingspaares) zur Folge, vgl. z.B. 1.120.6-13 (Saradvat Gau- 
tama: Zwillinge Krpa und Krpi); 1.121.3-5 bzw. 1.154.2-5 (Bharadvaja: 
Sohn Drona); 3.110.4-17 (vVibhändaka: Sohn Röyasrnga; man beachte hier 
bes. 3.110.6cd: viruddhe yonisamsarge); 9.37.29-32 (Mahkanaka: die 
sieben rsis); 9.47.1-2, 56-61 (Bharadvaja: Tochter Srucävati); 9.50.4- 
22 (Dadhica: Sohn Särasvata); 12.310.12 - 12.311.8 (Vyäsa: Sohn Suka). 
vgl. auch 1.3.15; 1.46.2 (?); 1.57.36-55 (Zwillinge). 


531 Dies ist eine Aussage über Kanva, den Adoptivvater von Sakuntalä, 
1.65.16: ürdhvaretä mahabhägo bhagaväml lokapüjitah/ 
caled dhi vrttäd dharmo 'pi na calet samsitavratah//. 
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urdhvaretasah implizit in Opposition gesetzt werden zu den "Nachkommen ha- 
benden rsis" . Auch Mandapäla beispielsweise befolgt die Lebensweise der 
rgayo ürdhvaretasah, und deswegen bleibt ihm die jenseitige Welt verschlos- 
sen, bis er Söhne gezeugt hat. 

Etwas anders gelagerte Vorstellungen zeigen sich im Fall der "geistigen 
Tochter” (mänasi aa des rsi Kuni Gärgya, denn erstaunlicherweise wird 
in dieser Erzählung der Fortpflanzung gar keine Bedeutung zugemessen; das 
Gewicht liegt vielmehr auf dem Vollzug des Gesch1schteiktes 7° Die mänasi 
sutä, von der ein Name nicht überliefert ist, wird ausdrücklich als kumäri 
... tapoyuktä Sarstee Damit wird deutlich, daß sie die Enthalt- 
samkeit aus der präpubertären Phase lebenslang bewahrt hat. In diesem Sinne 
wird manchmal in den Texten statt des nicht eindeutigen Ausdrucks brahmacä- 


rin die klarere Bezeichnung kaumärabrahmacärin verwendet. 


Einige Beispiele: 


brahmacärin/brahmacarya 


1.1.52 Vyasa 
1.13.9/1.41.12 Jaratkäru 
1.60.26 Varastri (Schwester von Brhaspati) 
1.60.42 Sukra 
1.94.86-88 Bhisma (vgl. 1.2.79) 
9,50.5 Dadhica (mahätapäah) 
Grahyazetae 
2.538 
1.13.10/1.36.7 Jaratkäru 
1.65.16 Kanva 
1.220.6 Mandapäla 
3.27.24 (der Name eines Brahmanen, der durch samsitavrata charak- 
terisiert wird) 
5.145.31 Bhisma 


532 Vgl. auch 2.48.40. 

533 vgl. 1.220.5-14 (bes. 1.220.6 und 1.220.11). 
534 vgl. 9.51.3. 

535 vgl. 9.51.5-19 (vgl. A. 306). 

536 vgl. 9.51.1 (auch 9.50.51). 


537 Vgl. auch die didaktische Stelle 
6.8.29ab: tapas tu tapyamänäs te bhavanti hy ürdhvaretasah/. 


538 Man beachte die damit verbundene Jenseitsvorstellung in 1.42.4 (S. 48). 
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kaumärabrahmäcarin ” 

1.2.116 Reyagınga 

1.154.4 Bharadväaja 

3.93.16 Samatha (kaumäram vratam ästhitah) 

3.282.11 Gautama (kaumäram brahmacaryam) 

9.37.29 Mankanaka 

9.47,.2 Srucävati (kumäri brahmacäriniT; Tochter von Bharadvaja) 
9.51.1 (kumäri; Tochter von Kuni Gärgya) 542 

9.53.6 (Tochter von Sandilya, vgl. auch 9.53.7 ) 


13.1.2. Lebensunterhalt durch Almosen/Besitzlosigkeit 


Besitzlosigkeit äußert sich vor tan darin, daß (wandernde) Asketen 


sich von Almosengaben (bhiksä, bhaiksa) ernähren; diese Art des Erwerbs des 


Lebensunterhaltes ist aber auch für Brahmanen und für brahmacärins be- 
zeugt. 'Seßhafte' Asketen in einem ägrama im Walde dagegen sammeln ihre 
Nahrung selbat” > und befolgen das Haushältergebot, Gäste zu bewirten, wie 
sie auch sonst Haushältercharakteristika aufweisen”, In schlechten Zeiten 
verlassen solche Asketen den drama” und bestreiten dann offenbar ihren 
Lebensunterhalt ebenfalls durch Betteln. Einige Regeln für das rechte Bet- 


teln wurden bereits erörtert, aus 3.96.4 geht z.B. auch hervor, daß nur 


539 Vgl. auch 1.90.47 (Deväapi); 13.21.20 (kaumäram brahmacaryam me kanyai- 
väsmi; diese Asketin/tapasvini ist die Verkörperung der nördlichen 
Himmelsrichtung, vgl. 13.19.24 bzw. 13.22.4); 14.52.26 (kaumäram brah- 


macaryam te janämi, sagt Uttanka zu Krsna); 12.111.13 (didaktisch). 
540 vgl. 3.110.15-18. 
541 Vater von Drona. 


542 Man beachte tapahsiddhä tapasvini; möglicherweise ist dies die Asketin, 
die in 5.111.1 erwähnt wird, also Sändili (vgl. auch 6.9.8-9). 


543 Hingewiesen wird auf Besitzlosigkeit z.B. auch durch Wörter wie nispa- 
rigraha (1.110.9) oder nirdhana (2.68.11) oder, wie im Falle von Ja- 
ratkäru, durch daridra (1.13.26; 1.42.13). 


544 Vgl. z.B. 1.1.108; 1.3.36-41; 1.104.18; 1.155.18; 1.176.7; 1.181.37; 
1.184.4; 1.215.2. Man beachte bes. 1.145.4: Die Pändavas sind als As- 
keten verkleidet (1.144.3); sie werden für Brahmanen gehalten 
(1.152.14); Kunti wird als Asketin angeredet (tapodhana/Vok., 1.148.2); 
in 1.175.3 wird gesagt, sie seien als brahmacärins verkleidet (vgl. 
hierzu auch A. 315). - vgl. auch 3.2.1; 3.25.13-15; 3.90.19; 3.186.39; 
3.284.5; 3.284.39. 


545 vgl. A. 165. 
546 vgl. S. 160-161. 

547 vgl. 1.65.32 und A. 145 (Vidvamitra); vgl. 9.47.30, 36-37. 
548 vgl. 1.110.12-13 (S. 152-153); 3.96.1-20 (S. 85-86). 
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das als bhaiksa angenommen werden darf, was der Geber wirklich erübrigen 
kann. Ansonsten sind Regeln für das Betteln besonders in den didaktischen 
Partien enthalten, vgl. z.B. 12.159.67; 12.234.6-9 oder 14.46.26. 

Beispiele für das Betteln von Asketen in erzählenden Partien findet man 
z.B. in: 


1,1325 Jaratkäru (vgl. auch 1.34.18; 1.42.7, 15). 


3.197.6-8, 16-17 Kausika (vgl. 3.197.1: dvijätipravaro, tapodhanah, 
tapasvi). 


3.287.4-6 Ein Asket (mahätapäh; wie man erschließen kann, Durväsas; 
man beachte 3.287.6: bhiksäm icchamy aham bhoktum).. 


TR Rn 


5.112.16-18 Gälava. (Er erbettelt die Gabe, die er seinem guru brin- 
gen will, wie ein brahmacärin.) 


13.2. Diverse Begriffe 


Im Hinblick auf weiterführende Untersuchungen kann es bei einer Bestands- 
aufnahme dessen, was die erzählenden Partien des Epos zum Umfeld des tapas- 
Phänomens enthalten, nur wünschenswert sein, auch Begriffe ie mauna, 
Sauca/suci, diksa/diksita, vrata, niyama in die Erfassung mit aufzunehmen, 
zumal dies vermutlich auch zur Abgrenzung des (magischen) tapas-Begriffs 


von sekundären Vorstellungen von Vorteil sein dürfte.” 


13.2.1. mauna 


Daß ein Asket im Verlaufe seiner tapas-Übung Schweigen bewahrt oder gar ein 
Schweigegelübde befolgt, wird hin und wieder un allerdings geht 
aus den fraglichen Texten nicht hervor, aus welchen Gründen oder wie lange 
das Schweigen eingehalten wird bzw. ob es eventuell für den als muni be- 
zeichneten Asketen ein konstitutives Merkmal seiner Askese ist. 

Die konsequenteste Befolgung eines IT ala wird eindrucksvoll in 


der Samika-Erzählung are, wobei im übrigen auch deutlich wird, 


549 Damit werden nur ein paar wichtigere Begriffe aufgenommen; es gibt 
zweifellos zahlreiche andere, die eine Untersuchung lohnten (z.B. 
sarvabhütahite ram, abhaya, anukampä/krpä/anukrosa/dayä u.v.m.). 


550 Vgl. Punkt 12.1.4. 


551 vgl. z.B. 1.101.3 (auch 1.101.8; maunavratänvitah; Mändavya); 12.176.7 
(maunam ästhäya niscaläh; allgemein: rsis); 12.250.20 (maunam ätisthad 
uttamam; Mrtyu). 


552 vgl. 1.36.18; 1.37.8; 1.38.23; 1.45.24; 1.45.26; 1.46.7. 
553 vgl. bes. S. 12-13, 21-22. 
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daß das von $amika praktizierte mauna nicht Bestandteil eines meditativen 
Versenkungszustandes a Der didaktische Beleg 1.86:8°” läßt vermuten, 
daß es mehrere Arten - oder Auffassungen - von mauna gibt, auch wenn diese 
dort nicht erklärt werden. In diesem Zusammenhang wäre vielleicht die im 
Yogabhasya gemachte und im Pätafjalayoga$ästravivarana erläuterte Differen- 
zierung zwischen kästhamauna und akästhamauna heranzuziehen; dabei bezeich- 
net der Begriff kästhamauna einen Zustand vollständigen Schweigens bei 
gleichzeitig völliger Bewegungslosigkeit ("stock-stillness"), während der 
Begriff akästhamauna "denotes a taciturnity where movements of the body and 
its limbs are not (strictly) Äverakaım re Die Phänomene als solche werden 
ja im Mahäbhärata beschriehen, wenn auch die obigen Termini nicht vor- 
kommen. 

Insgesamt bietet das epische Material keine askesespezifischen Aussagen 
über mauna. Zumindest für die erzählenden Partien kann man nicht den Schluß 
ziehen, daß eine als muni bezeichnete Person auch immer ein schweigender 
Asket ee Die Verwendung des Wortes muni zeigt vielmehr - wie schon in 
der Pändu-Analyse erörtert wurde” und sich im übrigen auch sonst abzeich- 
net - „ daß dieses Wort terminologisch nicht festgelegt ist: Es dient zur 
allgemeinen Bezeichnung von Asketen. 

Insbesondere die Gründe, weswegen ein Asket eine Zeit des Schweigens 
einhält, lassen sich mit Hilfe des epischen Materials nicht erhellen. Zwar 
gibt es gelegentlich Stellen, die man entsprechend interpretieren könnte 
(so z.B. aaa en. 13,30:65 aber insgesamt geben solche Belege 
554 vgl. S. 29 und A. 60. 

555 Vgl. S. 169; vgl. auch 1.86.14; 1.86.16 (S. 171-172). 
556 Wezler, Vivarana, S. 32-33. 
557 vgl. S. 253-254, 260-261. 


558 Diese Auffassung könnte als Theorie im Sanatsujätiya (5.43.35; A. 560) 
vorliegen; vgl. aber z.B. die folgenden Stellen, an denen Asketen als 
munis bezeichnet werden, ohne daß mauna bzw. maunavrata als eines ih- 
rer entscheidenden Charakteristika erkennbar wäre: 1.41.1; 1.46.3; 
1.57.57; 1.64.27; 1.93.29; 1.99.21; 1.104.6; 1.113.9; 1.120.12; 
1.204.29; 1.220.30; 2.16.29; 3.45.10;.3.81.103; 3.94.18; 3.110.25; 
3.135.25; 3.156.4; 3,181.1; 3.194.5; 3.246.5. 


559 vgl. Ss. 175. 


560 5.43.34: tüsnimbhüta upasita na cesten manasa api/ 
abhyavarteta brahmäsya antarätmani vai $ritam//. 
5.43.35: maunäd dhi sa munir bhavati näranyavasanän munih/ 
aksaram tat tu yo veda sa munih $restha ucyate//. 


561 13.10.65: tasmäd maunäni munayo diksäm kurvanti cädrtäh/ 
duruktasya bhayäd ... nänubhäsanti kimcana//. 
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keine verläßlichen Aufschlüsse, zumal sie anscheinend nur in normativ-di- 


daktischem Kontext zu finden sind. 
13.2.2. $Sauca/$uci 


Reinheit, namentlich in dem speziellen übertragenen Sinne als Freisein/ 
Freiwerden von jeglicher 'bösen'/üblen/sündenhaften Substanz, ist eine Vor- 
stellung, die in asketischem Kontext immer wieder begegnet. Sie scheint ein 
bedeutsames Charakteristikum asketischer Lebensführung zu sein, vielleicht 
sogar eine der Voraussetzungen für die Askese selbst: Immer wieder werden 
Asketen als (vi-)suddhätman oder putätman, als niskalmasa/akalmasa, anägas, 
anapakärin u.ä. beseichner. 

Primär ist Reinheit in Verbindung mit tapas wohl kaum vom moralischen 
(oder ethischen) Standpunkt aus zu werten; es dürfte hier vielmehr eine 
Vorstellung vom Rein-Sein vorliegen, vergleichbar der, die HACKER als "kul- 
tische Reinheit" bezeichnet hat, womit er sich auf den Begriff medhya ("op- 
ferrein”) bezieht. medhya muß man nämlich sein, wenn man sich beim Opfer 
dem Bereich der Götter aha Hierin könnte, insbesondere im Hinblick 
auf den magischen Bezug, der sowohl für das Opfer als auch für das tapas 
gilt, die Gemeinsamkeit zwischen dem yajamäna und dem Asketen (oder dem, 
der den Entschluß gefaßt hat, Askese zu begehen) zu suchen sein: Genau wie 
der yajamäna nur "rein" mit den Göttern in Kontakt treten kann, kann viel- 
leicht nur der "reine" Asket (ungefährdet?) mit der über-normalen, über- 
menschlichen Macht in Berührung kommen, die die tapas-Übung freisetzt. Die 


diksä als Vorbereitung auf das Opfer erfordert ihrerseits Reinheit und die 


Vgl. dazu auch 3.158.10. - Dem Vers 13.10.65 liegt offenbar die Vor- 
stellung zugrunde, daß ein Asket unter allen Umständen nur die Wahr- 
heit sprechen darf; Vers 3.158.10 zeigt, daß das schon fast sprich- 
wörtlich ist. Eine interessante Frage in diesem Zusammenhang wäre aber 
auch, ob ein Asket überhaupt etwas anderes als die Wahrheit ausspre- 
chen kann: Immer wieder (z.B. beim Fluch) zeigt sich ja, daß ein Asket 
durch seine Macht Wahrheit gewissermaßen erst erschafft. - Zu mauna 
vgl. auch 12.192.6-7; 1.85.24 (vgl. dazu 1.1.210, kalka). Im didakti- 
schen Beleg 14.46.14 wird Schweigen als vägyata charakterisiert. 


562 Vgl. z.B. (vi-)guddhätman: 1.45.27; 1.163.8; 1.176.2; 1.224.28 (vi- 
$uddhabhävam); 3.3.13; 3.8.22; 3.180.44; akalmasa/anägas etc.: 1.46.4; 
1.176.2; 3.63.5; 3.138.11; 3.192.1. Vgl. auch das umfangreiche Materi- 
al bei Hara (Buch), S. 327-328, 336-339. 


563 Hacker, Vrata, S. 136-137 (vgl. den Punkt 13.2.4., vrata). 


- 334 - 


Befolgung von vratas., es paßt zu dem Vorgenannten, daß im Zusammenhang 
mit tapas-Übungen auch der giksä und den vratas Bedeutung zukommt „°°> 
Besonders wirksam zur Beseitigung des substanzhaft gedachten Bösen ist 
N deshalb ist ja auch Baden an heiligen Orten (tirthas) ein immer 
wieder empfohlenes Hiksen, Beim tapas spielt jedoch noch etwas anderes 
eine Rolle: tapas selbst ist bekanntlich ein Mittel zur Reinigung”, man 
denke auch an den Ausdruck tapasa dagdhakilbisa", Im Hinblick auf tapas 
muß man also wohl zwei verschiedene Aspekte des Komplexes "Reinheit" unter- 
scheiden: Zum einen kann man offensichtlich nur, wenn man "rein" ist, tapas 
begehen; zum anderen scheint tapas dann aber auch geeignet, eine bestimmte 


umfassende, über jedes andere Maß hinausgehende Reinheit herzustellen. 
13.2.3. diksä/diksita 


"Die Dikshä ist ... in der vedischen Überlieferung ... /ein Komplex/ von 
Observanzen, welche die Vollziehung einer heiligen Handlung vorberei- 
kn Wer sich einer diksa unterziehen will, muß sich zunächst die Haare 
scheren und die Nägel schneiden lassen, ein Bad nehmen, ein neues Gewand 
anlegen, bestimmte Speisen essen (z.B. Butter, Dickmilch, Honig” und da- 
nach eine vorgeschriebene Zeitlang in einer eigens dafür hergerichteten 
Hütte leben, wobei er sich in seiner Nahrung beschränkt, denn: "Wenn der 
Geweihte mager wird, dann wird er opferrein ee 


Im Epos wird der Begriff diksä (diksita) einerseits im Zusammenhang mit 


564 Wie A. 563. 
565 Vgl. die Punkte 13.2.3. und 13.2.4. 
566 Vgl. A. 515. 


567 Vgl. 2.B. 1.41.2; 1.154.2; 3.78.17; 3.81.49; 3.243.5; 5.9.31; 9.38.18; 
14.46.34. Man beachte auch 1.65.30: Zum "Zwecke der Reinigung" (dau- 
cärtham) erschuf sich Visvämitra einst den Fluß Kausiki, 


568 Vgl. 1.41.28 (s. 47); 1.111.24 (A. 129 (179)). 


569 Vgl. A. 35 (195); didaktisch: 12.148.6 (t apas ist das 6. pavitra); 
12.148.24 (tapas befreit völlig /pari-muc/ von papäni); 12.189.15 
(tapasa/suddhatnan) ; 12.263.14. Zusammenhänge zwischen Sauca, vrata 
und niyama werden auch durch eine Anweisung erhellt, die die Pändavas 
anläßlich ihrer geplanten tirthayäträ von (u.a.) Vyäsa erhalten, vgl. 
3.91.19-22. 


570 Vgl. Oldenberg, Veda (vgl. A. 226 (114)). 
571 Vgl. z.B. 13.15.4. 
572 Vgl. Hillebrandt, Ritual-Literatur (vgl. A. 226 (114)). 
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Opferhandlungen arähne, > andererseits kommt er aber auch im Zusammenhang 
mit Personen vor, die Askese begehen oder ein asketisches Leben führen wol- 
len. Allerdings läßt sich mit Hilfe des epischen Materials die diksä nicht 
als eine 'Weihe' im Sinne eines formalen Hit Herungsjäktes” " verstehen, 
der immer der Aufnahme einer tapas-Übung bzw. überhaupt dem Eintritt in das 
Asketenleben vorausgeht. Mit diksä scheint in den meisten Fällen” > etwas 
wesentlich Allgemeineres gemeint zu sein, nämlich eine (körperlich-see- 
lisch-geistige) Vorbereitung auf das künftige Tun hin. Dabei geht aus dem 
epischen Material insbesondere auch nicht hervor, wie eine diksä inhaltlich 
gestaltet worden ist; das Material ist nicht nur spärlich, sondern bietet 
erst recht kein in sich geschlossenes Bild. 

In nicht-asketischem Kontext wird z.B. Arjuna als diksita bezeichnet, 
als einer nämlich, wie dann expliziert wird, der sich in bezug auf Rede, 
Körper und Geist gezügelt hatte (yataväkkäyamänasan)” °, in askesespezifi- 


schem Material lassen sich sinngemäß gleiche Ausdrücke finden, ohne daß da- 


für jedoch das Wort diksä/diksita verwendet worden wäre”. 


An einer anderen Stelle wird Arjuna wiederum als diksita bezeichnet, 
diesmal jedoch im Hinblick auf sein künftiges brahmacarya.” > 
In einer (knappen) Version von Yayätis Askese wird vom König als einem 
diksita im Hinblick auf sein künftiges vanaväsa gesprochen? 7 
Wie eine diksa sich auf den diksita auswirkt, wird z.B. in 13.15.4 auf- 
geführt, wo der diksita Krsna nach Vorbereitung durch Upamanyu als dandi 


mundi kusi ciri ghrtäkto mekhali charakterisiert ara, Der Beachtung 


573 vgl. z.B. 1.48.14 (1.49.20/1.54.1); 2.32.3; 3.242.4; 5.154.4; 9.35.40; 
14.72.1-5. 


574 vgl. Olivelle, Naked Ascetic, S. 129-145, und Olivelle, Odes, S. 91- 
100. 


575 Eine Ausnahme bildet vielleicht der Beleg 1.201.6 (vgl. S. 336). 


576 vgl. 3.38.13-14 (vgl. A. 462); hierbei handelt es sich um die Über- 
mittlung eines (Zauber-)Wissens. 


577 vgl. 1.81,144 (A. 73 (164)); 1.114.18ef (A. 150 (182)). 


578 vgl. 1.205.30. Dieses sogenannte brahmacarya besteht in Wirklichkeit 
aus einer Reise zu verschiedenen tirthas (vgl. A. 501); das asketische 
Element, speziell das der Keuschheit, wird dabei im Widerspruch zum 
Wortsinn von brahmacarya ziemlich außer acht gelassen: Arjuna zeugt 
auf dieser Reise einen Sohn mit Ulupi (1.206.7 ff.), des weiteren 
einen Sohn mit Citrähgadä (1.207.15 ff.); schließlich heiratet er so- 
gar in dieser Zeit Krsnas Schwester (Su-)Bhadrä (vgl. 1.211). 


579 Vgl. 1.80.25 (A. 68 (163)). 


580 Die vorgenannten Ausdrücke könnten natürlich auch zur Charakterisie- 
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wert ist an diesem Beleg aber auch der Hinweis, daß Upamanyu, ein Brahma- 
ne, die diksä vornimmt. Dieser Aspekt wird in 12.353.1-2 noch deutlicher 

ausgesprochen: Als nämlich (der Brahmane) Dharmaranya sich zum ufchavrata 
entschlossen hat (12,352.9), geht er als diksäkänksin zu Cyavana Bhärgava, 
der dann die ausdrücklich als samskära bezeichnete Handlung durchführt. °°- 

Die anderen Belege, die implizieren, daß eine diksa einen besonderen 
Lebensabschnitt einleitet (1.80.25; 1.205.30), lassen offen, ob man nur un- 
ter Mitwirkung eines Brahmanen ein diksita werden bzw. eine aiksä begehen 
kann. Immerhin aber zeigen die bisher angeführten Belege, daß diksä nach 
dem Verständnis der epischen Autoren nicht mehr die vedische "Weihe", son- 
dern ein rite de passage ist. 

Daß diksä unter bestimmten Umständen auch als eine Art formaler Initi- 
ierungsakt/-ritus des Askese Begehenden verstanden worden sein könnte, geht 
aus der Askeseübung von Sunda und Upasunda hervor: "Nachdem die beiden 
/Asuras/ eine diksä gemacht hatten (krtva diksäm) (und) zum Vindhya/-Berg/ 
/hin-/gegangen waren, (da) mühten sie sich (dort) in schrecklichem 
tapas."” Die Formulierung krtvä diksäm schließt hier im übrigen die Mit- 
wirkung eines Dritten am Zustandekommen der giksa mit einiger Sicherheit 
aus. 

Einzelne Elemente der Entsagung, die der yajamana im Rahmen der vedi- 
schen "Weihe" auf sich nimmt (z.B. Hungern oder Keuschheit), kehren im epi- 
schen Material wieder (z.B. vrata, niyama, upaväasa - zum Teil als 
Elemente der diksä, die dem tapas vorausgeht, zum Teil als Elemente der 
tapas-Übungen selbst. Die Pluralform von aiksä - noch verstärkt durch vivi- 
gdhä - deutet vielleicht hierauf hin, in jedem Falle aber darauf, daß diksä 
im Rahmen des tapas nicht mehr als ein festgefügtes Ganzes, sondern als ein 


(eher locker zusammenhängender) Komplex von verschiedenartigen Einschrän- 


kungen aufgefaßt wird (vgl. z.B. 12.236 /didaktisch/, bes. Vers 14). 


rung von Krsna als brahmacärin verwendet worden sein; die unmittelbar 
darauf folgenden Verse zeigen jedoch, daß Krsna eine (dem tapas zumin- 
dest sehr ähnliche, wenn nicht gleichartige) Fastenübung begeht in der 
Absicht, Mahädeva zu sehen (vgl. 13.15.5-6, A. 277). 


581 Vgl. a. 713. 
582 1.201.6 (A. 248). 
583 Vgl. auch Hacker (referiert und zitiert auf S. 339, bes. A. 598). 
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Plural vividha diksäh: 


5.118.604: upagamya vanam punyam tapas tepe yayatijäa// 
5.118.7ab: upavasai$ ca vividhair diksäbhir niyamais tathä/ 584 
(Mädhavi) 
5 
13.10.11: a täms tu drstvä muniganän devakalpän mahaujasah/ 
vahato vividhä diksäh samprahrsyata ...// 
Singular diksäa/diksita: 
12.117.3: vane mahati kasmimscid amanusyanisevite/ 
rsir mülaphalähäro niyato niyatendriyah// 
12.117.4: diksäd amaparah $äntah svädhyäyaparamah Sucih/ 
upaväsavisuddhätmä satatam satpathe sthitah// 586 
(rsi mit Hund) 
13.126.10: vratam cacära dharmätmä krsno dvädasavärsikam/ 
diksitam cägatau drastum ubhau näradaparvatau// (Krsna) 


Abschließend soll ein Beleg nicht unerwähnt bleiben, der die mit aiksä 
zusammenhängenden Vorstellungen in einem noch anderen Lichte erscheinen 
läßt: Vom Asketen Jaratkäru wird berichtet, er habe eine giksä "gewandelt" 
(caran diksäm), die schwer zu begehen sei von solchen, die sich (dafür) 
nicht (genügend) vorbereitet hätten, und sei, auf jede Nahrung verzichtend, 
von tirtha zu tirtha gewandert, wo er dann gebadet habe. In diesem Falle 
könnte der Ausdruck caran diksäm auch so aufgefaßt werden, daß Jaratkärus 
asketisches Leben insgesamt als eine diksä ARERLANdERWELIEN soll, wodurch 
dem Begriff diksä eine wesentlich umfassendere Bedeutung beigemessen würde, 
als sich etwa mit Übersetzungen wie 'Vorbereitung' oder "Ritus! wiedergeben 
ließe. Hier läge vielmehr die Vorstellung von einer Art 'Ideal vom Leben 
als diksä' vor (analog dem "Ideal vom Leben als Askese" im Unterschied zum 
"Ideal von der Askese als spezifischer Lebensform", wie WEZLER es formu- 
liert hate). 

584 Vgl. A. 223. 


585 Ein ä$rama im Himavant (13.10.5), zu dem ein $udra kommt, ist bevöl- 


kert von, 
13.10.7cd: vratibhir bahubhih kirnam täpasair upasobhitam//. 
13.10.8: brähmanais ca mahäbhägaih süryajvalanasamnibhaih/ 


niyamavratasampannaih samäkirnam tapasvibhih/ 
diksitair ... yatähäraih krtätmabhih//. 
Der Südra sieht die muniganas (Vers 13.10.11). 


586 Vgl. A. 156. 
587 vgl. 1.41.1-2 (S. 42). 
588 vgl. S. 241. 
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13.2.4. vrata 


Beispiele für vrata in asketischem Kontext finden sich bereits auf S. 245; 


einiges Grundsätzliche soll jetzt nachgetragen werden: 
589 2 
Nach Auffassung von HACKER ist die Übersetzung von vrata mit "Gelüb- 


de" erst - und auch dann nicht immer - in einem "hinduistischen' Kontext 
590 

angebracht. Für die altvedische Zeit lehnt HACKER diese Bedeutung a 

Er weist auf den Bedeutungswandel in der spätvedischen Zeit an und 


stellt Überlegungen für die frühhinduistische und buddhistische Periode 


589 Ausgangspunkt für Hackers Überlegungen war die Arbeit von H.-P. 
Schmidt, Vedisch vratä und awestisch urväta, Hamburg 1958, Alt- und 


Neuindische Studien 9. 
590 Hacker, Vrata, S. 109-110. 


591 Im RV kommt der Begriff "ein Gelübde ablegen" nicht vor, außerdem 
fehlt "die dem Gelübde wesentliche futurische oder voluntative Form", 
und "das vrata /ist/ statt dessen mit Vergangenheitstempora darge- 


stellt ..." (l1.c., S. 111). - Hacker weist auch auf die Bedeutung des 
Atmanepada und der mit vrata vorkommenden Genitive hin (l.c., S. 113- 
116). - "Nirgends ... läßt sich eine Andeutung finden, die den Gelöb- 
nischarakter des angeblichen Gelübdes erkennbar machen würde." (l.c., 
Ss. 117). - Zunächst vom Bedeutungsansatz "Werk" ausgehend (1.c., S. 


118), definiert Hacker die vratäni der Götter: "Das vrata-Sein des 
Werkes ist also sein Angelegtsein auf eine Reaktion seitens der Men- 
schen oder anderer Wesen." (1.c., S. 119). - Die vratäni der Menschen 
im RV und AV weisen u.a. auf das Sichanpassen an ein bestimmtes Ver- 
haltensschema hin (l1.c., S. 125). - Aber Hacker sagt auch klar, indem 
er die Bedeutungsansätze von Roth und Graßmann aufgreift (nämlich: 

1. Ordnung, Gesetz, Gebot; 2. Wirken, Werk), daß "... vrata nirgends 
einfach ein 'Werk' ist. Es ist auch niemals eine Ordnung oder ein Ge- 
setz ... Vielmehr liegt in der Konkretheit des Geschaffenseins eines 
göttlichen Werkes unmittelbar auch das konkrete vrata. Das Faktische 
der Schöpfung und das Angelegtsein derselben auf eine bestimmte Reak- 
tion seitens der geschaffenen oder anderer Wesen sind in- und mitein- 
ander da ... Das faktische, objektive Werk ist nicht als solches ein 
vrata, aber Werk und vrata sind so eng miteinander verflochten, daß 
Werke direkt vratäni genannt werden können ..., eine Konzeption, die 
schon in der spätvedischen Zeit verschwand." (l.c., S. 119-120). - Das 
altvedische vrata der Götter charakterisiert Hacker auf S. 121. Dort 
empfiehlt er für eine unbedingt notwendig werdende Übersetzung u.a., 
Roth und Graßmann zu folgen und zu erläutern, wie die Übersetzung zu 


verstehen ist. 


592 "Während ... das Sichanpassen als ein Sich-in-Harmonie-Bringen mit dem 
Tun oder Werk einer Person ... allmählich verkümmert, ... hat das Sich- 
anpassen als Nachvollzug eines festliegenden Verhaltensmodells ... von 
der spätvedischen Zeit an durch den ganzen Hinduismus hindurch eine 
üppige Entwicklung durchgemacht, und zwar in der religiösen Sphäre," 
(1.c., S. 126; vgl. auch l1.c., S. 114). 
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ar In der spätvedischen Literatur, d.h. im $rauta- und Grhya-Ritual, 
gibt es HACKER zufolge "rituelle" vratas, in den Aranyakas und Upanischaden 
"moralische, aszetische und aszetisch-meditative veatanıiy?® HACKER ver- 
weist auf ausführliche Darstellungen bei KANE (HDhS, Bd. 5, Teil 1). Bei 
den vorgenannten vratas handelt es sich um bestimmte Observanzen, wobei 
HACKER in Anlehnung (u.a.) an OLDENBERG "Observanz" als die Befolgung einer 
bestimmten Verhaltensweise oder eines bestimmten Verhaltensmodells ver- 
steht; >> diese vratas kommen nur mit Verben in der 3. Person/Optativ 
sus wohingegen vrata mit einem Verb in der 1. Person/Präsens oder Futur 
auf das Befolgen eines Gelübdes hinweist? 


HACKER macht auch auf die wechselseitigen Beziehungen zwischen vrata und 


98 Sn 
diksä aufnerkaam, er führt z.B. Väj.Samh. 19,30 an (vratäna diksäm apno- 


ti ...) und stellt dazu fest, daß vrata (in diesem Falle) die Voraussetzung 
für eine diksä ist. Aber: "... noch vor dem Eintritt ins vrata ist ein Rei- 
„599 


nigungsritus vorgeschrieben ... Nach Väj.Samh. 1,4-5 soll ein yajamäna 
das besondere vrata befolgen, nur die Wahrheit zu reden, denn die Götter 
befolgen (caranti) dieses vrata immer; dadurch wird ein Mensch gewisserma- 
ßen "nicht-menschlich" (amänusa; im Sinne von "nicht-menschlich /wie die 
Götter/'),denn: "Die Menschen leben für gewöhnlich in Unwahrheit, nur die 


Götter halten sich beständig in der Wahrheit auf. Darum muß, wer in ihren 


593 Hacker, Vrata, S. 114: "... sowohl im Frühhinduismus als auch im 
Buddhismus ist das Gelübde im Wesen doch nur eine Selbstverpflich- 
tung." 


594 Hacker, Vrata, S. 134. 


595 Hacker, Vrata, S. 134; vgl. auch l1.c., S. 110: "... vrata ist der 
(durch Vorschriften des Dharma) festgelegte Inhalt, der je durch einen 
mit samkalpa 'Entschluß' bezeichneten Gelübdeakt zum Gelübdeinhalt 
wird. Ohne samkalpa ist vrata eine Observanz." (Vgl. zu "Observanz" 
auch Duden Nr. 5, Das Fremdwörterbuch, S. 504: "i1a) Brauch, Herkommen 
... 2) Befolgung der eingeführten Regel (eines Mönchsordens) ..."). 


596 Hacker, Vrata, S. 139-140. 


597 Hacker, Vrata, S. 140: "Das vrata-Modell wartet sozusagen darauf, daß 
jemand es zur Verwirklichung übernimmt. Erst in solcher Übernahme wird 
es, als Gelübde-Inhalt, zum 'Gelübde'. Das Übernehmen geschieht 
sprachlich im Präsens oder im Futurum." (vgl. dazu l.c., S. 135-136.) 


598 Vgl. zu den oben folgenden Ausführungen Hacker, Vrata, S. 136-137; 
dort auch: Oft bestehe vrata in erster Linie aus Fasten /vgl. dazu z. 
B. 12.264.6: vratakrsä sucih/, aber auch aus Schlafen auf dem Boden 
beim Opferfeuer. Hacker weist a.a.O. auch darauf hin, daß beim vrata, 
das die Nahrung auf gekochte Milch einschränkt, die Milch dann ihrer- 
seits oft als vrata bezeichnet wird. 


599 Hier bezieht sich Hacker auf $at.Br. 1,1,1,1. - Zu $auca/duci vgl. 
auch Punkt 13.2.2. 
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Bereich tritt /d.h. bezogen auf den vorliegenden Fall: beim Opfer/, mit 
einem Gelübde von der Unwahrheit zur Observanz der Wahrheit übertreten. "00 
Insbesondere muß noch auf HACKERs Ausführungen zu dhr im Zusammenhang 

mit vrata hingewiesen werden; nach der Erörterung der Bedeutung von dhr 


kommt HACKER zu dem Schluß: "von der Vorstellung "hinlegen, festlegen, 


festhalten' wird man ... bei dem häufigen Kompositum dhrtavrata ausgehen 
601 
müssen." "Daß dhrtavrata überall /im RV/ denjenigen /Gott/ bedeutet, der 


ein vrata, und zwar meist sein eigenes festgelegt hat, scheint mir si- 


602 
cher." g "In nachvedischer Zeit kann dhrtavrata allerdings so etwas wie 
„603 


‘jemand, der sein Gelübde hält', heißen ... 


Wo das Wort vrata zur Bezeichnung eines schon bestehenden Verhaltensmo- 


4 
dells gebraucht werde, liege ein "typisch hinduistischer Sinn" a 


Neben den schon auf S. 245 aufgeführten Beispielen für vrata, sapsita- 


vrata, yatavrata, dhrtavrata und drdhavrata sei auch auf einige andere Kom- 


in 


posita hingewiesen: 


suvrata: 1.13.36; 1.38.13; 1.41.18; 1.119.11; 3.32.35; 3.80.8; 3.102.19; 
3.114.15; 3.185.7; 3.196.13. 


600 Hacker, Vrata, S. 138. 
601 Hacker, Vrata, S. 128-129. 
602 Hacker, Vrata, S. 130. 


603 Hacker, Vrata, S. 131. Dort führt Hacker als Beispiel auch MBh 
12,261,28 (Bombay-Ausgabe 12,261 = kritische Ausgabe 12.253) an, "wo 
das Kompositum, wie der Kontext ausweist, Synonym von yatavrata und 
niyatavrata ist. Es handelt sich um ein menschliches Gelübde." Der 
Text der kritischen Ausgabe verzeichnet samsitavrata (12.253.24), 
yatavrata (12.253.28) und dharme dhrtamanä nityam (12.253.25). - Es 
handelt sich hierbei im übrigen um den Asketen Jäjali (vgl. $S. 250- 
251), der das vrata befolgt, sich nicht zu bewegen (vgl. 12.253.19- 
39). 

Vgl. auch Hackers Ausführungen zu einem (göttlichen) "Ahr-Akt", d.h. 
dem Festlegen eines vrata = dharman (l.c., S. 132-133); dabei bemerkt 
Hacker zu dhrti: "Das Verbum dhr - im Atmanepada ohne Objekt - be- 
zeichnet zwar keineswegs immer die Festlegung eines vrata; es kann 
auch irgendeinen Entschluß meinen ..., der sich nur auf eine einmalige 
Tat bezieht. Die vrata-Festlegung ist ein Sonderfall des dhr-Festle- 
gens: mit ihr wird ein für immer oder lange Zeit geltendes Verhaltens- 
modell festgelegt, zu dessen Verwirklichung Stetigkeit gefordert ist. 
Die Charaktereigenschaft, welche solche dhr-Akte möglich macht, oder 
der Habitus, solche Akte ständig zu vollziehen, ist die in den Upani- 
saden und später hochgeschätzte dAhrti." (l.c., S. 141). 

Zu dhrti vgl. z.B. 1.65.15; 1.101.2; 3.278.19; 3.297.29. 


604 Hacker, Vrata, S. 142. 
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mahävrata: 1.36.21; 1.43.4; 1.64.42; 1.201.11 (su-°); 3.51.12. 
satyavrata: 1.54.5; 1.60.8 (vgl. dazu auch S. 339-340). 


13.2.5. niyama 


Beispiele für niyama in asketischem Kontext wurden ebenfalls bereits aufge- 
führt (vgl. A. 17). 

Begriffe wie niyama, vrata und Sauca Stehen oft, wie auch die vorstehen- 
den Ausführungen ist mit dem Komplex von tapas-Vorstellungen in 
Verbindung manchmal erweist sich sogar eine ausdrücklich als niyama 
ausgewiesene '"Tätigkeit' eigentlich als etwas, das auch tapas hätte genannt 
werden können, 

Anders als in yoga-spezifischem Kontext - im Yogasutra bzw. Yogabhäsya 
z.B. ist tapas einer der niyamas®® - hat niyama aber im Zusammenhang mit 
tapas und asketischer Lebensführung (wenigstens in den erzählenden Partien 
des Epos) keine enge terminologische Bedeutung: Es zeigt nur eine - nicht 


fest umrissene - Einschränkung in bezug auf vitale Grundbedürfnisse an. 


14. Einige 'intellektuelle' Fähigkeiten/Eigenschaften von Asketen 


Auf überragende intellektuelle oder geistige Fähigkeiten wird häufig im 

Verlaufe von Charakterisierungen von Asketen mit den unten stehenden Aus- 
drücken verwiesen; auch dieser Punkt bedürfte einer eingehenderen Untersu- 
chung, namentlich im Hinblick darauf, inwieweit diese Fähigkeiten Voraus- 


setzungen für oder vielmehr Ergebnisse von Askeseübungen sind: 


mahämanas: 

1.169.9 Parä$ara 
1.170.10 Aurva 
3.183.31 Atri 


605 Vgl. z.B. $ariraniyamam = mänusam vratam: 3.91.20; vgl. auch 3.277.12 
(vgl. A. 607); 5.118.7. 


606 Vgl. z.B. 1.72.4; 1.160.13/1.161.18; 3.13.14; 3.122.26; 3.135.27; 
8.24.5; 9.39.23-24 (vgl. A. 264); 9.47.3, 10, 25, 30; 9.51.1. 


607 vgl. z.B. 3.277.5-12 (vgl. auch A. 158); man beachte bes. 
3.277.8: apatyotpädanärtham sa tivram niyamam ästhitah/ 

käle parimitähäro brahmacärf jitendriyah//. 

3.277.12ab: brahmacaryena <uddhena damena niyamena ca/. 


608 Vgl. Wezler, Vivarana, S. 32. Vgl. auch A. 79 (205). 
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manisin: 

1.44.5 Jaratkäru 

1.60.44 Cyavana 

3.91.17 Vyäsa, Närada, Parvata 
3.136.8 Dhanusäksa 

medhävin: 

1.13.7 Lomaharsana 

1.45.28 $Samika 

dhimant: 

1.34.12 Jaratkäru (vgl. 1.36.3, 6) 
1.99.7 Paräsara 

1.107.23 Vyäsa (vgl. auch 1.1.55; 1.99.22; 3.37.35; 3.247.47) 
1.121.5 Bharadväja (vgl. 1.154.4) 
1.172.15 Vasistha 

3.110.7 Rsyasrnga 

3.122,.4 Cyavana 

3.158.50 Agastya 

3.184.1 Tärksya Aristanemi 
udäradhi: 

1.93.29 Vasistha (vgl. 1.164.6) 
1.117.5 (allgemein: maharsis = udäramanasah) 
1.172.8 Atri 

3.98.7 Dadhica 


15. Übersicht und Auflistung der tapas-Übungen 
15.1. tapas und Verben 


Bereits auf S. 244 (A. 10) wurde in diesem Zusammenhang auf HARA verwiesen, 
der in seinem Buch auf den Seiten 79-83, 448-451 und 465-466 einen guten 
allgemeinen Überblick über die mit tapas vorkommenden Verben gibt; es han- 
delt sich dabei allerdings um Belege, die zum größten Teil aus den 'Bü- 
chern' 9, 12 - 15 stammen und dort oft aus nicht-erzählenden Partien. Von 
den von HARA aufgeführten Belegen aus dem Vana-Parvan stammt beispielsweise 
der Hauptanteil aus dem Abschnitt, der die Pilgerreise der Pändavas behan- 


deie;0 die übrigen beziehen sich auf die Verben a-stna6!®, en 


609 vgl. A. 134 und A. 491; z.B. 3.81.72 (car); 3.81.112 (ksar); 3.81.113 


(vredh). vgl. auch 3.95.21 (tapovyayakaram, nasyeta; A. 61 (83)). vgl. 
auch 3.99.20 (ksi; A. 294). 


610 3.3.13 (vgl. S. 264). - Hara merkt an: "Usually the accusative case of 
tapas is construed with its absolutive ästhäya. Its occurrences are 
also innumerable." (Vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 60/Anm. 9.) 


611 3.107.13 (Bhagiratha; vgl. A. 124 (95)). 
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612 ‚613 
tap und sam-ci B 


; 614 
HARA merkt an, daß die Konstruktionen tapas tap . und tapas &art1> bei 


weitem am häufigsten vorkommen. Zur verbalen Konstruktion faßt HARA auf den 


Seiten 508-509 wie folgt ahnen 


"An observation on what sorts of verbs are construed with the word tapas 
will also help us to ascertain several aspects of the concept. These 
verbs are as follows, 


arj-, äp-, ärabh-, ästhä-, ä$ri-, car-, ci-, hä- (hiyate), 


kr-, ksar-, ksi-, na$-, sru-, samäruh-, tap-, vi-, vrdh-. 
rer Sasr UNSor EI Saar, SaBaruNmn Lepre VI VEN Te 


Out of these verbs, those like kr-, car-, ärabh-, ästhä-, and tap- indi- 
cate that tapas is the object of ascetic practice. While these are re- 
lated to its practical aspect, the verbs like arj-, ci-, and äp- are re- 
levant to its substantial aspects. Furthermore, the verbs such as hä-, 
ksi-, na$s-, sru-, vi-, and vrdh- are indicative of the fact that tapas 
is subject to increase and wane, decay and loss." 


In der Auflistung der tapas-Übungen (vgl. S. 348-370) wird auch das je- 
weils direkt auf tapas bezogene Verb aufgeführt; wegen Belegen zu didakti- 


schem Material vgl. den Pratika-Index. 
15.2. tapas und Adjektive 


Auch hier kann ich mich damit begnügen, auf HARAs Buch, S. 67-78, 508, zu 
verweisen, wobei für die Herkunft der Belege im wesentlichen dasselbe gilt 
wie das bereits für die Verben Gesagte, 

HARA ordnet die Adjektive alphabetische und ermöglicht so einen 


schnellen umfassenden Überblick: 


atimänusa " duscara (su-°, parama-°) 
anirdesya dhruva 
alpa niskalmasa 
* ugra (aty-°) * para (°-ma, °-maka) 
uttama (an-°) puskala 
* ghora (ati-°, °-tara) bahuvidha (bahurüpa, vividha) 
* tivra (ati-°) * mahat (su-°) 
* däruna (su-°, parama-°) lokamukhya 
* dipta vipula (su-°) 
* dirgha $ubha 
duräsada 


612 3.219.8: Die Göttin Abhijit, jüngere Schwester von Rohini, begeht 
tapas, um die Ältere zu werden. 


613 3.282.11 (Gautama). 

614 Vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 60/Anm. 5. 

615 Vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 60/Anm. 7. 

616 Vgl. dazu auch S. 231. 

617 Die alphabetische Reihenfolge wurde von mir nach dem Sanskrit-Alphabet 


- 344 - 


Einige Adjektive könnten nachgetragen werden sie kommen aber nur 
sporadisch vor, und selbst dann noch ließe sich sicherlich das eine oder 
andere finden, das ähnlich selten vorkommt. 

HARA teilt die vorgenannten Adjektive in zwei Kategorien ein: in solche, 
die Qualität, und in solche, die Quantität anzeigen. Adjektive wie alpa, 
mahat, vipula oder puskala zählt er zur Kategorie Quantität, solche wie 
tivra, ugra, ghora zur Kategorie Qualität. Diese Abgrenzung ist nicht un- 
problematisch, wie schon die Einzelanalysen gezeigt abe Die Frage 
nämlich, die in dieser Untersuchung von Anfang an besonders beachtet wurde, 
war, ob die stets wiederkehrenden Adjektive ghora, tivra, ugra und mahat je 
bestimmte Askeseformen bezeichneten oder ob sie etwa 'nur' die quantitativ 
gesteigerte, d.h. besonders kompromißlose Ausführung von Askesepraktiken 
aufzeigten. Tatsächlich hat sich herausgestellt, daß es keine Anhaltspunkte 
für die erstgenannte Hypothese gibt: Die vorgenannten Adjektive sind als 
Attribute von tapas unspezifisch und - wie die Kontexte zeigen - unterein- 
ander austauschbar, so daß ihre Bedeutung darin zu sehen ist, daß sie eine 
quantitative Steigerung der Askese ausdrücken. Dies sagt natürlich auch et- 
was über die 'Qualität' einer tapas-Übung aus, wie HARA es offensichtlich 
verstanden wissen will, ist aber zunächst einmal ein Indikator für Quanti- 
tät. 

Ergänzend zu einigen wichtigeren Belegen, die auch HARA anführt (hier in 
Klammern angegeben), wären noch die folgenden Stellen der am häufigsten 
vorkommenden Adjektive zu erwähnen, auch deshalb, weil sie sich auf Askese- 
übungen beziehen oder aber als Bahuvrihi-Komposita (= BV) einen Asketen 


charakterisieren: 


ugra: 


(9.47.3; 3.112.18: tapah sa caraty ugrakarmä). 

1.57.89 (BV); 1.157.8; 1.170.122; 1.189.42; 1.201.6; 1.207.18; 2.8.32 (BV); 
3.38.11; 3.39.20; 3.41.1; 3.78.18 (3.78.20 = BV); 3.80.16 (BV); 3.109.19; 
3.118.18; 3.155.8 (BV); 3.187.21 (didaktisch); 3.205.27 (BV). 


umgestellt; die am häufigsten vorkommenden Adjektive habe ich mit * 
versehen. 


618 Z.B. akalmasa (3.162.10); durapa (3.78.20); duskara (su-°) (1.115.12- 
13; 1.225.8); duspara (3.39.26); nirmala (1.208.20); punya (1.41.17; 
2.62.33); durdharsa (1.65.24). 


619 Vgl. z.B. Yavakris Askese, 3.135.16 ff. (S. 120 f£.), bes. ghora - 
ghoratara - sumahat - paramaka - tivra - uttama. 
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ghora: 


(3.107.135; 3.135.16, 27; 3.185.5; 3.259.15; 9.38.22; 9.40.2; 9.47.15). 
1.32.5; 1.65.23; 1.119.12 (su-°); 1.189.48; 3.192.26, 


tivra: 


(3.185.50; 7.172,52). 
1.32.75; 1.36.4; 1.93.27; 2.11.64 (didaktisch); 3.155.90 (BV); 3.210.2, 


darina: 


(3.126.19; 3.1000 3.193.18; 5.162.322; 5.187.31; 12.323.21; 12.327.21, 


40; 12.337.56; 13.116.59). 


dipta: 


(1.43.18; 3.105.25: tapasä dipyamäna; 13.14.42; 13.59.8). 
vgl. S. 223, 


dirgha: 
(12.126,30). 


dirgha ist in der Regel nicht Attribut von tapas, sondern von käla (vgl. 
Ss. 346). 


para/parama/paramaka: 


(3.135.19; 8.24.23; 9.51.12; 12.259.24; 13.18.2; 15.5.22). 
3.170.6; 3.212.15. 


mahat: 


(1.65.20; 1.173.21; 1.225.11; 3.135.17; 3.185.4, 52; 3.211.3). 
1.110.26, 30; 1.114.18; 1.170.12; 1.201.21; 3.104.9; 3.142.24; 3.282.11. 


15.3. Zur Dauer von tapas-Übungen 


Die Texte enthalten im allgemeinen selten präzise Angaben über die Dauer 
einer Übung. Entweder wird die Zeit vage mit kälena mahatä, dirghakalam 
o.ä. ängegeben;e”” oder es werden Zeiträume genannt, die unrealistisch oder 
phantastisch Irimaken Auf ein menschlicheres Maß zugeschnitten ist z.B. 


die Askese von artnet oder Auba02>, aber die Tatsache, daß ein Asket 


620 Zu däruna kann ich über die auch von Hara notierten Belege hinaus kei- 
ne weiteren relevanten Belege aus erzählenden Partien anführen. 


621 In Haras Buch (auch im Index) wird stattdessen "4.164.22" aufgeführt, 
ein Fehler, der auch im Pratika-Index vorkommt. 


622 Vgl. auch A. 156 (183). 

623 Vgl. auch S. 163-164 (zu 1.81.14-16). 

624 3.39.21-23/A. 252 bzw. 3.163.14-16/A. 282. 
625 5.187.18-21/A. 262. 


- 346 - 


trotz des langen Fastens/Nicht-Essens überhaupt am Leben bleibt, ist offen- 
bar manchmal selbst den Autoren der Texte ein wenig suspekt, so daß sie 
dann anmerken, es sei wie ein Wunder, daß der Asket bei einer solchen Übung 


. ; 626 
nicht stirbt. 


Einige Beispiele mögen genügen: 


1.101.4 kälena mahatä (Mändavya) 

1.201.6 Girghena kälena (Sunda + Upasunda) 
2.8.3] dirghakälam (visvakarman) 
2.17.24 dirghasya kälasya (König Brhadratha) 
3.13.14 divyam varsasahasrakam (Krsna) 

3.110.13 dirghakälam (Vibhändaka) 
3512242 subahün kälän (Cyavana) 

3.170.6 divyam varsasahasram (Pulomä, Kälakä) 
3.180.39 bahuvarsasahasra-... (Märkandeya) 
3.192.9 bahün varsaganan (Uttanka) 


15.4. Orte für tapas-Übungen 


Zu Ortsangaben wurde das Wesentliche bereits im Zusammenhang mit ä$rama 


bzw. tirtha erwähnt; vgl. bes. die Seiten 303-306, 312-313, 326-327. 
15.5. Ziele für tapas-Übungen 


Die Motivation des Asketen zu seiner Übung oder das Ziel seiner asketischen 
Bemühungen wird in der unter 15.6. folgenden Auflistung erfaßt, soweit sich 
dies zweifelsfrei dem Kontext entnehmen läßt oder mit einiger Sicherheit 
erschlossen werden kann. Im übrigen sei auch hier auf HARA verwiesen, der 
in einem Kapitel über varas bzw. das 'Zufriedenstellen' von Göttern oder 
rsis (tus usw.) zahlreiche Stellen anführt, die auch über Ziel und Motiva- 


tion einiges aussagen (vgl. HARA (Buch), S. 193-230). 


626 Vgl. A. 100 und A. 265. 
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15.6. Auflistung der tapas-Übungen 


Auf den Seiten 348-370 werden die wesentlichsten Belege listenartig erfaßt, 
wobei es mir im Hinblick auf einen umfassenden Überblick wichtig war, dort 
gleichzeitig auch die Flektionsformen und den zum Verständnis und zur In- 
terpretation nötigen Kontext mit aufzuführen. Manchmal läßt sich überhaupt 
erst aus dem Textzusammenhang feststellen, ob es sich um eine tapas-Übung 
handelt bzw. welche Elemente diese enthält. Manchmal werden ungewöhnliche 
Taten als tapas-bedingt ausgewiesen, z.B. indem jemand als mahätapas, 
tapasvin, tapodhana u.ä. bezeichnet ae in anderen Fällen jedoch fehlt 
das Wort tapas gänzlich, oder - wenn es vorhanden ist - kann es sich letzt- 
endlich herausstellen, daß das ganze Geschehen gar nicht als tapas gewer- 
tet, sondern beispielsweise als Opfer verstanden wird. In einem solchen 
Fall sind die Belege oft nicht in der Auflistung verzeichnet, oder, wenn 
sie doch aufgenommen wurden, sind sie durch * or der Belegstelle als 
Zweifelsfälle kenntlich gemacht; erst eine umfassende Analyse der entspre- 
chenden Textstücke könnte ergeben, ob es sich dabei wirklich um tapas-Übun- 
gen handelt, oder ob hier im Zuge einer Jüngeren Entwicklung etwas anderes 
(z.B. yajfıa, bhakti u.a.) als eine Art von tapas gewertet wird. Es sei auch 
darauf hingewiesen, daß ein tapas-Geschehen als solches oft sehr knapp ab- 
gehandelt wird und erst der Textzusammenhang die notwendigen Informationen 
liefert - oder umgekehrt: Eine als tapas angekündigte Erzählung kann im 
ganzen durchaus unergiebig sein, obwohl sie vielleicht viele Belegstellen 


28 
für tapas tap (u.ä.) enthair,? 


627 In diese Kategorie fallen z.B. auch viele Belege, die oft nur berich- 
ten, daß "durch tapas" (tapasä) etwas Bestimmtes erlangt/erreicht wur- 
de. 


628 vgl. z.B. die Belege 1.110.6 - 1.117.2 (Pandu); vgl. auch S. 185-186. 
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VIII. Zur Gefährlichkeit des Asketen 
1. Zorn 


Als diptatapaso munayah sind die Asketen in besonderem Maße” fähig, ihr 
"Feuer des Zorns” (krodhägni) vernichtungswirksam einzusetzen; dies kann 
konkret durch einen Akt des Verbrennens oder - häufiger - verbal durch 
einen Fluch geschehen.” Die Neigung der Asketen zum Zorn wird schätzungs- 
weise fast ebenso oft erwähnt wie ihre Askesemacht selbst. Die latent vor- 
handene Reizbarkeit führt nicht selten zu einem Ausbruch von Zorn, Wut oder 
auch Jähzorn; die Asketen sind gefürchtet, weil sie über die Macht verfü- 
gen, im Zorn eine Bestrafung vorzunehmen; ihr Unmut kann sich durchaus 
schon an geringfügigen Anlässen 'entzünden', kann durch unwillentliche oder 
unwissentliche 'Beleidigungen' hervorgerufen werden,” von gezielten 'Provo- 
kationen' ganz zu schweigen. 

In der Regel geht aus den Texten selbst nicht hervor, warum der Zorn 
überhaupt entsteht; schon in nicht-asketischem Textzusammenhang läßt sich 
aber Aggressionssteigerung als eine zwangsläufige Folge von mangelnder Be- 
friedigung vitaler, kreatürlicher Grundbedürfnisse aan, Die Nicht- 
Befriedigung dieser Bedürfnisse ist jedoch für den Asketen nicht nur ein 
zufälliger, sondern ein beabsichtigter und freiwilliger Akt des Verzichts, 
der alle Bereiche des Lebens untahe; noch dazu mit weiteren kräftezehren- 
den, mühsamen tapas-Übungen einhergeht und über längere Zeit (in manchen 
Fällen lebenslang) et Dementsprechend auch "... wächst der Zorn der 
(Askese-)Mächtigen über /die Maßen/".® Die alltägliche menschliche Erfah- 


rung, daß ausgeruhte, satte, 'befriedigte' Personen weniger reizbar und 


1 Hierin liegt eine weitere bedeutsame Gemeinsamkeit der Asketen mit den 
Brahmanen, vgl. z.B. 1.24.3-4; 1.76.22-24; 3.197.1-5, 19, 22, 24; 
5.94.11; vgl. auch Hara, Tapo-Dhana, S. 66-67. 


vgl. 3.197.25. 

vgl. 3.95.4: $äapägnina (A. 53 (81)); A. 14 (190). 
vgl. z.B. 1.44.7 (A. 132 (57)). 

vgl. S. 27-28. 

vgl. S. 201, 243. 

vgl. S. 345-346. 


vgl. 1.38.5: ... tapasä bhävitah .../ vardhate ca prabhavatäm kopo 'tiva 
mahätmanäm//. (Vgl. dazu Wezler, Samika, S. 53.) 


oO ss m BB wen 
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streitbar - also umgänglicher und friedfertiger - sind als erschöpfte, 
hungrige und nervlich angespannte Menschen, gilt auch für die altindischen 
Asketen. 
wie das Phänomen des Zorns schlechthin im Epos geschildert wird, soll 
zunächst der besonderen Anschaulichkeit wegen am Beispiel des Bhima” aufge- 
zeigt werden. Nur mit Mühe kann Yudhisthira - wobei er seinen Bruder, der 
ausdrücklich als kopasamraktalocana bezeichnet wird, festhält und ihm re- 
gelrecht den Befehl erteilt, sich zu beruhigen (2.64.16-17) - eine 'Entla- 
dung' des Zorns in einer Handlung verhindern: 
2.64.13: säntvyamäno vijyamanah pärthena-,.../ 
svidyate ca mahäbähur antardähena viryavan//. 


2.64.14: kruddhasya tasya srotobhyah karnädibhyo .../ 
sadhumah sasphulihgärcih pävakah samajäayata//. 


2.64.15: bhrukutiputaduspreksyam abhavat tasya tan mukham/ 
yugantakäle‘ " sampräpte krtäntasyeva rüpinah//. 

Auch von einigen Asketen wird berichtet, daß sie Glanz und Rauch hervor- 
bringen oder etwas Verbesmene an der oben zitierten Stelle ist überdies 
davon die Rede, daß Rauch, Funken, Strahlen und Feuer aus den Ohren und an- 
deren Sinnesorganen des zornentbrannten Bhima hervorbrechen, und bemerkens- 
wert ist insbesondere noch der Hinweis, daß er "durch /seine/ innere Hit- 


zent? 


(antardähena) ins Schwitzen gerät (sviäyate)?; Derartiges ist für 
tapas-Übungen in den erzählenden Partien des Mahäbhärata nicht bezeugt, ob- 
wohl der Verlust von Wasser, unter Umständen auch durch Sehkitzenn,, beim 
asketischen 'Ausdörren'! des Körpers (beispielsweise durch strenges Büste 


eine nicht unwichtige Rolle spielen dürfte. 


9 Zum Zorn der Pändavas im Zusammenhang mit ihrem asketischen Leben in 
der Verbannung vgl. z.B. 3.228.8-11. 


10 vgl. kälägni in 13.140.7 (A. 221 (112)) und 1.171.21-22; vgl. auch 
1.94.12 (antakapratimah kope). 
11 vgl. z.B. 1.201.9 oder 3.39.26; vgl. S. 193-194. 


12 Vgl. S. 194. 
13 vgl. S. 197. 


14 Man denke an die paficägni-Übungen der 'epischen' Asketen, aber auch an 
das tapas des Prajäpati in den kosmogonischen Mythen. 


15 vgl. S. 289-292. 
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Die hier so plastisch geschilderten Wirkungen des Zorns eines ksatriya 
mögen für Vergleiche mit dem Zorn eines Asketen von nur begrenztem Wert 
sein, erhellen aber immerhin manche Vorstellungen und können deshalb zum 
besseren Verständnis für die wechselseitige Einwirkung von tapas, Hitze und 
Zorn beitragen. 

An anderer Stelle im Epos geht hervor, wie eng nach indischer Auffassung 
Zorn, tapas und tejas zusammengehören. Zwar handelt es sich auch hierbei 
noch nicht um einen ausgesprochen askesespezifischen Beleg, aber das Ele- 
ment tapas tritt darin immerhin deutlich hervor: 

$akuntalä!® ist als Adoptivtochter von Kanva unter Asketen groß gewor- 
den’; als König Duhsanta sie kennenlernte, war sie als Asketin gekleidet! ® 
und 'strahlte' vor Schönheit, tapas und dama!?. Neun Jahre Br als 
$akuntalä (auf Kanvas Geheiß) mit dem gemeinsamen Sohn vor Duhsanta steht, 
um ihn an sein Versprechen zu einen, verleugnet er sie und nennt sie 
in diesem Zusammenhang eine dustatäpasi””. Daraufhin wird geschildert, wie 
$akuntalä ihren aufsteigenden Zorn beherrscht: 

1.68.20: saivam uktä varärohä vriditeva manasvini/ 


= = 23 
visamjfeva sa duhkhena tasthau sthänur iväcalä "//. 


er 23 > Z 
1.68.21: samrambhämarsatämräksi sphuramänosthasamputa/ 
katäksair nirdahantiva tiryag räjänam aiksata//. 


1.68.22: äkäram gühamäna ca manyunäbhisamiritä/ 
tapasä sambhrtam tejo dhärayäm asa vai tada//. 
Besonders aufschlußreich ist hierbei die ausdrückliche Feststellung, daß 
tejas, welches durch tapas entstanden ist, durch "Wut" in Bewegung gesetzt 
wird. Sakuntalä hält dieses tejas - in diesem Fall geradezu übersetzbar als 


"(Zornes-)Glut" - fest (dhärayäm a, läßt es also nicht 'los/frei'; wir 


16 Sie ist bekanntlich die Tochter von Vi$vämitra und Menakä, vgl. 1.66.1- 
9 (vgl. S. 391). 


17 vgl. 1.66.10-15. 

18 1.65.3: täpasivesadhärini. 

19 1.65.11lab: vibhräjamanäm vapusä tapasä ca damena ca/. 
20 vgl. 1.68.1-5. 

21 vgl. 1.68.17 und 1.67.14-20. 

22 1.68.18: dustatäpasi (Vokativ). 


23 Zu tasthau sthänur iväcalä bzw. samrambhämarsatämräksi vgl. den Zorn 
des Sragin, 1.37.10 (A. 122 (25)). 


24 Das Verb dhr kommt in diesem Zusammenhang auch sonst vor, vgl. Z.B. 


1.56.6: krodham dhrtavän (von Bhima); 1.164.6: dhärayan manyum uttamam 
(von Vasistha). 
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könnten sagen: beherrscht sich. $akuntalä redet erst, als sie sicher ist, 
daß sie ihren Zorn unter Kontrolle hat; das bedeutet aber nicht, daß er ge- 
schwunden wäre, er wird nur unterdrückt und nicht eingesetzt: > Ausdrück- 
lich vermerkt der Erzähler, daß $akuntalä noch zornig ist, als sie wieder 


das Wort ergreift: kruddhä vacanam abrayit”®. 


In einem askesespezifischen Text, der Erzählung von Aurva, wird zunächst 
zwischen dem berechtigten und dem unberechtigten Zorn ein - beachtenswerter 
- Unterschied gemacht” der berechtigte Zorn, der gewissermaßen zur Be- 
kämpfung des Bösen in der Welt dient”, entwickelt so etwas wie eine Eigen- 
gesetzlichkeit; er kann eine Zeitlang beherrscht, muß dann aber irgendwie 
entäußert werden, wenn er nicht dem Zornigen selbst Schaden zufügen soll. 

Das Begehen von tapas- hat offenbar Aurvas Zorn, den er vorübergehend 
beherrscht Balke, > noch zusätzlich gesteigert, und zwar zu etwas so De- 
struktivem, daß Aurva in dem Dilemma steckt, entweder die Welten zu ver- 


brennen oder, wenn er ihn unterdrückt, selbst von seinem Zorn verbrannt zu 


werden: 
1.171.2cd: anistirno hi mäm roso dahed agnir iväranim//. 
1.171.3: yo hi käranatah krodham samjätam ksantum arhati/ 


nälam sa manujah samyak trivargam pariraksitum//. 


1.171.4cd: sthäne rosah prayuktah syän nrpaih svargajigisubhih//. 


25 Vergleichbares wird z.B. in 1.122.10 von Drona (pratäpavän) berichtet, 
der in diesem Zusammenhang buddhimän (1.122.11) (vgl. 1.68.20: manas- 
vini) genannt wird. 

26 1.68.23. - Sakuntalä versucht nun, Duhsanta durch Argumente zu überzeu- 
gen, wäre damit aber letztlich wohl gescheitert, wenn nicht die Götter 
selbst eingegriffen hätten (1.69.28-39). Trotzdem ist an $akuntaläs 
Selbstbeherrschung bemerkenswert, daß sie auch dann noch ruhig bleibt, 
als ihre Worte nichts fruchten: sie wendet sich zum Gehen (1.69.28: 


etävad uktvä vacanam pratisthata). Das tut im übrigen auch der in A. 


25 bereits erwähnte Drona (vgl. 1.122.11). 


27 Im übrigen klingt dann im Textzusammenhang jedoch an, daß der Zorn von 
Aurva eigentlich nicht berechtigt gewesen ist, denn seine pitrs führten 
die Vernichtung der Bhrgus willentlich herbei (vgl. 1.170.15 £f£.); die- 
ses Wissen fehlte Aurva jedoch. 


28 vgl. 1.171.14cd: upeksamanasya punar lokänam kilbisäd bhayam. 


29 vgl. 1.170.10-12. 


30 vgl. 1.170.6-9 (1.169.21-24): Die von Aurva geblendeten ksatriyas bit- 
ten ihn um Gnade, er gibt ihnen das Augenlicht wieder. 
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1.171.13ab: ata esäm aham kruddho lokänäm isvaro 'dya san/. 

1.171.15: ya$ cäyam manyujo me 'gnir lokän ädätum icchati/ 

dahed esa ca mäm eva nigrhitah svatejasä//. 

Auf Anraten seiner Vorväter 'entläßt' (muc/vi-muc) Aurva seinen Zorn, 
dem er nicht mehr Herr werden kann, in ungefährlicher Form für die Welt "in 
die Wasser" (apsu); dort existiert das "zorngeborene Feuer" (manyujo 'gnih 
bzw. krodhajo 'gnih) bzw. "das Feuer des Zorns" (krodhägni) selbständig 


weiter, wobei es die Wasser verbrennt oder verspeist. 


Die angeführten Belege zeigen recht gut, wie der Zornige nach außen hin 
wirkt bzw. welche Gefahr gerade der erzürnte Askesemächtige für andere Per- 
sonen, ja sogar die ganze Welt darstellt. Daß es aber notwendig ist, daß 
ein Asket seinen Zorn von vornherein unterdrückt, dafür enthält das Materi- 
al keinen Hinweis, obwohl ja gerade am Beispiel des Aurva die Notwendigkeit 
augenfällig ET Zur Erhellung dieser Problematik könnte aber eine didak- 
tische Partie hilfreich sein, die - obwohl nicht ausdrücklich nur auf Aske- 
ten bezogen - einerseits die zerstörerische Wirkung auf die Welt (Weltver- 
neun > und andererseits die schädliche Wirkung des Zorns auf den Aske- 
ten selbst aufzeigt. Dieser letzte Aspekt nun ist entscheidend für die 
Klärung der Frage, warum der zornige Asket seinen Zorn beherrschen muß, ob- 
wohl er doch (im Idealfall) alle Macht hätte, ihn nach Belieben zu ent- 
äußern. 

Die Problematik als solche wird z.B. auch in der längeren Fassung der 
Erzählung von $amika und $rngin behandelt. Dort wird der Zorn ebenfalls als 
schädlich für den Asketen selbst gewertet: Gemäß der ersten Rede des $amika 
darf ein Asket den Zorn speziell nicht an seinem König 'auslassen', weil er 
ohne den Schutz des Königs nicht mehr ohne Störungen seinen asketischen 
Verpflichtungen/Neigungen bzw. nicht seinem dharma folgen könnte.” > Gemäß 


der zweiten Rede des $amika ist der Zorn prinzipiell deswegen schädlich, 


31 vgi. 1.171.17-21; man beachte bes. 
1.171.19cd: manyujo 'gnir dahann äpo lokä hy äpomayäh smxtäh//. 
1.171.21: tatas tam krodhajam täta aurvo 'gnim varunälaye/ 
utsasarja sa caiväpa upayunkte mahodadhau//. 


32 Interessanterweise wird aber in der Erzählung von Aurva gerade die not- 
wendige Beherrschung des Zorns einer Art von Selbstzerstörung gleichge- 
setzt, also eigentlich als eine Un-Möglichkeit dargestellt. 


33 vgl. 3.30.22-30. 
34 vgl. 3.30.1-21 (377-378). 
35 vgl. 1.37.20-25. 
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weil er das mühsam mit Hilfe der Askese Gewonnene - in diesem Fall: jensei- 
tige Welten - zunichte werden 1a8t.°° Die beiden vorgenannten Auffassungen 
hat bereits WEZLER eingehend erörtert, ebenso die in diesem Zusammenhang 
erwähnten Begriffe ksamä und $ama. 

HARA geht in seinen Aufsätzen "Tapo-Dhana" und "Tapasvini" ebenfalls auf 
die Notwendigkeit zur ksamä bzw. auf die Beherrschung des Zorns ein, wobei 
er überwiegend Material aus dem Rämäyana und aus nicht-epischen Quellen an- 
A Einigen Belegen von HARA zufolge wird tapas "more or less" gleich- 
gesetzt mit ksamä bzw. sahana/sahisnutva (during; weil "patience 
serves as a safeguard against the loss of tapas"”o, oder, wie HARA auch 
sagt, "Patience ... is almost equivalent to the absence of anger 
(akrodha) ."? Der Fluch, den der zornige Asket ausspricht, "reduces the 
quantity of tapas ... The assets side of the ascetic's spiritual balance 
sheet, so to speak, is reduced to naught ... It is indeed a serious perso- 
nal commitment on the part of the ascetic to throw a curse upon another." 
In der Zusammenfassung seines Buches wiederholt HARA diese Auffassung und 
bekräftigt ferner, nach einem Fluch müsse der Asket "start accumulating 
tapas again from the beginning." 

Für den Augenblick ist vorrangig HARAsS Argument von Interesse, daß ein 
Asket seinen Zorn unterdrücken/beherrschen müsse, weil er sonst der 
tapas-Macht verlustig gehe. Hierin geht HARA in der Schlußfolgerung weiter, 
als es die - auch von ihm herangezogenen - Belege aus der Erzählung von 
Samika und $rngin zulassen, die ja einerseits von einer Schädigung des 
dharma der Asketen und andererseits vom Schaden für die erwünschten Welten 
nach dem Tode Bossehen 

HARA geht mit seiner Interpretation auch über das hinaus, was das erzäh- 


lende Material des Mahäbhärata insgesamt zum tapas-Verlust durch Nichtbe- 


36 vgl. 1.38.8-10. 
37 vgl. Wezler, S$amika, bes. S. 40-44, 53-58 (referierende Auszüge aus 
Wezlers Arbeit finden sich bereits auf S. 3-7). 


38 Vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 67-74; vgl. Hara, Tapasvini, S. 154-158. 

39 Vgl. Hara, Tapasvini, S. 154-155. 

40 Vgl. Hara, Tapasvini, S. 156. 

41 Vgl. Hara, Tapasvini, S. 157. Vgl. aber $akuntaläs Verhalten (S. 373-4). 
42 Vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 71. 

43 Vgl. Hara, (Buch) S. 512-513. 

44 Vgl. A. 35-36. 
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herrschung des Zorns aussagt. Es gibt dort bekanntlich die unterschiedlich- 
sten Berichte über das Verhalten von Asketen bei "Provokation! - unter an- 
derem auch von solchen Asketen, die sogar beabsichtigte Demütigungen gedul- 
dig ertragen - , aber weder wird in den Texten selbst ein Macht-'Ausgeben' 
wegen des Zorns (oder eines daraus resultierenden Fluchs) gefolgert 
noch wird dies dort als Argument für die notwendige Beherrschung des Zorns 
explizit angeführt. Trotzdem ist es der Überlegung wert, wie sich ein Zorn- 
ausbruch auf die tapas-Macht auswirkt. Plausibler als ein völliger 'Ver- 
lust! scheint das 'Ausgeben' einer gewissen Portion des tapas zu sein, 
einer Menge, die zur Gesamtmenge des akkumulierten tapas vergleichsweise 
irrelevant ist. 

Welcher Art sind aber dann die schädlichen Folgen des Zorns für den As- 
keten selbst, von denen ja unbestritten in den Texten die Rede ist? Dieser 
Punkt wird in der (bereits erwähnten) didaktischen Partie 3.30.1-21 klarer, 
wo Yudhisthira folgendes zu krodha und ksamä ausführt: 

3.30.4: kruddhah päpam narah kuryät kruddho hanyäd gurün api/ 

kruddhah parusayä väcä $reyaso 'py avamanyate//. 


3.30.5: väcyäväcye hi kupito na prajänäti karhicit/ 
nakäryam asti kruddhasya näväcyam vidyate tatha//. 


3.30.6ab: himsyät krodhäd avadhıyams ca vadhyän sampüjayed api/. 


3.30.7: etän dosän prapasyadbhir jitah krodho manisibhih/ 
icchadbhih paramam $reya iha cämutra cottamam//. 


3.30.16: tejavtti yam ähur vai ... dirghadarsinah/ 
na krodho 'bhyantaras tasya bhavatiti viniscitam//. 


3.30.17: yas tu krodham samutpannam prajfayä pratibädhate/ 
tejasvinam tam vidvämso manyante tattvadarsinah//. 


3.30.18: kruddho hi käryam ... na yathävat prapasyati/ 
na käryam na ca maryädäm narah kruddho 'nupasyati//. 


3.30.19cd: tasmät tejasi kartavye krodho dürät pratisthitah//”. 


Diesen Ausführungen kann man - abgesehen von anderen Aussagen, die unser 


45 Vgl. van Buitenens Übersetzung von tejas/tejasvin in diesem und im un- 
mittelbar folgenden Vers mit "authority/authoritative”" (MBh-Übers., 
Bd. 2, S. 278); vgl. auch S. 190. - Es sollte nicht unbeachtet bleiben, 
daß mit der oben zitierten Reflektion über das Phänomen des Zorns neue 
Definitionen ins Spiel gebracht werden, so auch für den Begriff tejas/ 
tejasvin, der schon deutlich ethische Züge trägt; für die obigen Über- 
legungen ist das jedoch nicht von Belang. 


46 Vgl. auch z.B. 3.203.39-41, 
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Thema nicht betreffen - vor allem entnehmen, daß primär und hauptsächlich 
die Gefahr, die der Zorn für den Zornigen selbst birgt, darin besteht, daß 
sein Urteilsvermögen durch die heftige Emotion des Zorns in Mitleidenschaft 
gezogen wird. Dieser Zustand kann im schlimmsten Falle in einer Art von 
"geistiger Verwirrung' enden, vergleichbar etwa der, die bei Pändu durch 
käma oder bei Yavakri durch Hybris in Verbindung mit käma hervorgerufen 
wurde; in beiden Fällen führte das, wie gezeigt, zur physischen Vernich- 
tung. Selbst wenn man diese Beispiele als Extremfälle betrachten will, so 
läßt sich doch nicht von der Hand weisen, daß der Zorn als eine Leiden- 
schaft, die das Urteilsvermögen beeinträchtigen kann ‚ in jedem Fal- 
le ein Risiko darstellt. Zweifellos ist es sicherer, dieses Risiko erst gar 
nicht einzugehen, indem man seinem Zorn von Anfang an keinen Raum gibt. 
Denn Fehleinschätzungen und damit Fehlverhalten, die die Folgen einer her- 
abgesetzten Urteilsfähigkeit sind, zeitigen auch Folgen in anderen Berei- 
chen und könnten von daher die Macht des Asketen beeinträchtigen. 

Primär resultiert aus dem Zorn also eine Minderung der Urteilsfähigkeit 
(oder zumindest besteht diese Gefahr immer); sekundär erst - und das ist 
das Entscheidende - kann sich daraus eine Minderung der tapas-Macht 
ergeben. Die Minderung der tapas-Macht ist also eine Möglichkeit, keine 
zwangsläufige Folge. Das würde auch erklären, warum manche Asketen das Ri- 
siko eingehen, während andere es nicht tun. Es gilt festzuhalten, daß der 
Zorn nicht um seiner selbst willen verworfen wird, sondern deswegen, weil 
er dazu angetan ist, die Macht eines Asketen zu schmälern. Es gibt also zu- 
nächst einmal keine 'moralische' Notwendigkeit für die Beherrschung des 
Zorns; diese Forderung muß als eine sekundäre Entwicklung angesehen werden. 

Das Freisein von heftigen Emotionen, also auch das Freisein von Zorn im 
obigen Sinne, ist darüber hinaus auch für die Konzentration auf eine an- 
strengende und schwer durchzuhaltende tapas-Übung erforderlich. Neben dem 
Ausdruck jitendriya® kommt daher gelegentlich auch der Begriff jitakrodha 


48 
vor. 


47 Vgl. A. 16 (245). 


48 Vgl. 2.B. 1.81.12 (Yayäti); 1.203.2ab: te 'bhijagmur jitakrodhä jität- 
mäno jitendriyäh (Sunda + Upasunda); 3.200.5lab (didaktisch): tapo_... 
tasya mülam samo damah. - Daneben gibt es aber auch andere Aussagen, 
die dazu einen gewissen Widerspruch bilden: 12.146.5cd: tapas tepe 
dahyamänah sa manyunä (Janamejaya); 3.207.6cd: yathä kruddho hutavahas 


tapas taptum vanam gatah (Agni; vgl. auch A. 194 (233)). Zornig begeht 
auch Aurva seine Askese (vgl. 1.170.10-14). 
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Schließlich wird in einer Weiterentwicklung - ja eigentlich: Umkehrung 


der Zusammenhänge - tapas auch als das Mittel bezeichnet, mit dem man käma 


49 
und krodha besiegen kann. Wieder andere Stellen implizieren, daß schon 


50 
das geduldige Ertragen selbst eine Art von tapas ist. 


Aber auch der schöpferische Aspekt der Aggressivität sollte nicht unter- 


schlagen werden; vereinfachend könnte man sagen, daß "Zorn" auch eine 


'Triebfeder' für die Durchführung bestimmter kreativer Leistungen ist. Dar- 
über wird allerdings vergleichsweise selten berichtet; möglicherweise ist 
das in solchen Zusammenhängen erwähnte Adjektiv kruddha auch eher zur Beto- 


nung eines "energetischen! Aspektes verwendet worden ‚>! 


* 
Beispiele aus den ersten drei Parvans: vgl. auch: 


kopa /kopana / kupita 


1.6.9b: ... kupito .../ (Bhrgu) Kr, M, R 
1.9.19b: tivrakopasamanvitah/ (Ruru) 
1.11.3: ... tapodhanah/ nirdahann iva kopena ...// (Khagama) 
1.25.10b: maharsih kopano bhrsam/ (Vibhävasu) R 
1.27.32d: vagvisä bhr$akopanäh// (die Välakhilyas) Kr, R 
1.36.23cd: samrambhi kopano 'tiva visakalpa rseh sutah/ ($rngin) Kr, M, R 
vgl. 1.37.1b: ... kopasamanvitah/ 
1.37.10c: kopasamraktanayanah 
1.37.1la: ävistah sa tu kopena 
1.37.18ab: ... kopäd asapam .../ 
1.37.20b: ... kopasamanvitam/ 
1.46.2cd: ... mahätejäs tigmaviryo 'tikopanah// 
1.43.27: ... mahätapäh/ rsih kopasamavistas ...// (Jaratkäru) 
vgl. auch 1.43.6-17 
49 


Vgl. z.B. die folgende Aussage, bezogen auf Vasistha, 

1.164.5: tapasä nirjitau $asvad ajeyäv amarair api/ 
kämakrodhäv ubhau yasya caranau samvavähatuh//. 

50 


51 


Z.B. 3.30.37; 3.247.41-43 (Maudgalya); 12.98.14. 


Agastya trinkt "zornig" das Meer aus (3.103.3; vgl. S. 94-95); Pulastya 
erschafft "aus /seinem/ Zorn heraus" (nicht durch normale Zeugung!) den 
Visravas (3.259.1); Visvämitra erschafft "zornig” andere Sterne/Stern- 


bilder (1.65.34). - Vielleicht sollte man die Belege, denen zufolge je- 
mand "zornig" tapas begeht (vgl. A. 48), auch unter diesem Aspekt be- 
trachten? 


Für die Vergleichsstichworte werden folgende Abkürzungen verwendet: 


K = kopa/kopana/kupita M = manyu 
Kr = krodha/krudh/kruddha R = rus/rosa 
krodha,/krudh/kruddha > 2 


(Fortsetzung kopa etc.) 


1.61.78e: 
1.65.27: 


1.91.13a: 


1.170.2b: 


1.172.1cd: 
1.208.21a: 
3.11.32b: 


3.109,.7d: 


3.113,14a: 


3.116.12a; 


3.116.22d: 


3.121.21ab: 


3.136.16cd: 


3.158.55ab: 


3.287.22b: 
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vgl. auch: 


... rseh kopäd (Vyäsa) M 


mahätejäh ... mahätapah/ kopanas ca ...// (Visvämitra) 
vgl. 1.65.28ab: tejasas tapasas caiva kopasya .../ 


tena kopäd vayam $aptä (Vasistha) Kr, R 
vgl. 1.93.32c: vasam kopasya sampräpta 


... kopän mahätmanä/ (Aurva) Kr, M., R 
vgl. 1.170.1d: ... kupito ...// 


nyayacchad ätmanah kopam. sarvalokaparäbhavät// (Paräsdara) 


so '$apat kupito ... (ein Asket) 


kopasamraktalocanah/ (Maitreya) 
vgl. 3.11.30d: „.. kopa ävisat// 


3.11.3lab: sa kopavasam äpanno ... munisattamah/ 


tapasviI kopano bhrsam// (Rsabha) 
vgl. 3.109.8b: kopäd ... uväca .../ 
3.109.100: ... kopat 


„.. munis candakopah (Vibhändaka) Kr 
vgl. 3.113.15ab: ... kopena vidiryamäna äsankamäno .../ 


rsana? /krudh / kruddha 


1.6.13c: 
1.26.11c: 
1.36.21: 


3.113.206: ... $änto 'sya parah sa kopah/ 
tatah $a$äpa tän /= sutän/ kopät (Jamadagni) M 
vgl. 3.116.15c: kopo agacchat sahasä 
kopo ... samävisat// (Räma Jämadagnya) Kr, M 
cukopa ... mahätapäh/ (Cyavana) Kr, M, R 
vgl. 3.121.22cd: kimartham ... kopam cakre mahätapäah/ 
vaidya$ cäpi tapasvi ca kopana$ ca mahän rsih// (Raibhya) 
vgl. 3.137.9b: tapasvi bhrsakopanah/ Kr,MR 
3.138.13cd: gatavän eva kopasya vafam ...// ee 
sa kopän mäm uväcedam disah sarvä dahann iva/ Kr, M 
(Agastya) 
... kopanam .../ (ein dvijäti = Durväsas) 
vgl. 3.287.29cd: 
kopite tu dvijasresthe krtsnam dahyeta me kulam// 
Sasäpägnim abhikruddhah (Bhrgu) K, M, R 
mä tvä daheyuh samkruddhä (die Välakhilyas) K 
... tigmatejä mahätapäah/ K, M, R 


... mahäkrodho dusprasädo ...// ($rägin) 

vgl. 1.37.11d: krodhavegabalät krtah// 
1.37.15a: ... Saptvä nrpam kruddhah 
1.37.16d: bhüyah krodhasamanvitah// 


52 In 3.151.10 wird eine besondere Räksasa-'Gattung' namens krodhava$a er- 
wähnt, die Kuberas Reich (äkrida, 3.152.4) bewacht. 


(Fortsetzung krodha etc.) 


1.93.30e: 


1.98.14a: 
1.166.8 


1.166.304: 
1.170.5: 


3.95.4Acd: 


3.106.2ab: 


3.113.14d: 
3.117.7a: 
3.122.13c 
3.136.7b: 
3.137.8cd: 


3.183.12b: 
3.195.26a: 
3.197.4: 


3.205.29b: 
3.207.6cd: 


manyu 


1.6.13b: 
1.37 .1d: 
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vgl. auch: 
yayau krodhavasam ... (Vasistha) K, R 
vgl. 1.93.38b: ... kruddho .../ 
&agäpa ... kruddha (Brhaspati) 
... munisattamah/ 
tam $a$äpa ... krodhamürcchitah// ($akti) 
krodhaparyäkuleksanah// (ein tapasvin) 
so 'yam pitrvadhän nünan krodhäd vo hantum icchati/ K, MR 


tejasä yasya divyena caksümsi musitäni vah// (Aurva) 
vgl. 1.170.14cd: prasädam kuru lokänäm 
niyaccha krodham ätmanah// 
1.170.21d: krodham utpatitam jahi// 
1.171.1: uktavän asmi yäm krodhät pratijiam .../ 


... na sä me vitathä bhavet// 
vgl. auch 1.171.3, 13, 18 


maharsir viryavän esa kruddhah $äpägnina dahet//(Agastya) K, M 
vgl. 3.103.3c: samudram apibat kruddhah 
3.158.47: aham pürvam agastyena kruddhena 


paramarsinä/ $apto ...// 
vgl. auch 3.158.49-50 


... kruddho ... munisattamah/ (Kapila) 


vgl. 3.106.3: sa caksur vivrtam krtvä tejas tesu samutsrjan/ 
dadäha sumahätejä mandabuddhin sa sägarän// 
3.106.4a: .„.. bhasmasäd bhütän 

... cukrodha ...// (Vibhändaka) K 
samkruddho 'tibalah ... (Räma Jämadagnya) K, M 
akrudhyat sa ... (Cyavana) K,M, R 
... krodhanah sadä/ (Medhävin) 

dahann iva tadä cetah krodhah samabhavan mahän// K, M, R 


(Raibhya) 
vgl. 3.136.16ab: sa hi kruddhah samarthas 


tväm ... pidayitum rusa/ 
3.137.12a: ... Kkruddho 
... kruddho mahätapäh/ (ein rsi) 
tesu krodhägnidagdhesu (Dhundhu) 
täm aveksya tatah kruddhah samapadhyäyata dvijah/ 
bhrsam krodhäbhibhütena baläkä sä niriksitä// 
(ein tapasvin namens Kausika) 

... krodhamürchitah/ (ein rsi/muni) 


yathä kruddho hutavahas tapas taptum vanam gatah// (Agni) 


... paramamanyuman/ (Bhrgu) K, Kr, R 


paryatapyata manyunä// ($rngin) 


K, Kr, R 
vgl. 1.37.10d: prajvalann iva manyunä// 


- 382 - 


vgl. auch: 


(Fortsetzung manyu) 


1.54.d: 
1.71.53ab: 
1.122.10d: 


1.171.17: 
3.63.5: 


3.94.3c: 
3.116.13cd: 
3.116.23a: 
3.122.13b: 


3.135.16ab: 
3.137.9a: 


rus / rosa 


1.6.2: 


1.6.10b: 
1.25.19a: 
1.27.11ab: 
1.46.86: 


1.93.33d: 


1.171.2cd: 


3.122.156: 
3.136.16ab: 


... manyunä// (Vyäsa) K 

samanyur utthäya mahänubhävas .../ (Usanas Kävya) 

manyunäbhipariplutah// (Drona) 

vgl. 1.122.38b: manyunabhipariplutah/ 

... manyujas te 'gnir .../ apsu tam mufca ...// K, Kr, R 

(Aurva) 

... sumahätapäh/ 

tena manyuparitena $apto 'smi ...// (ein brahmarsi) 

kimartham codgato manyur (Agastya) K, Kr 

tam uväca mahämanyur ... mahätapah// (Jamadagni) K 

sa manyuvasam äpannah (Räma Jämadagnya) K, Kr 

ee paramamanyumän/ (Cyavana) K, Kr, R 

vgl. 3.125.7c: ... manyur vyagamac chighram 

paryatapyata tejasvi manyunäbhipariplutah/ (Yavakri) 

... manyunävistas (Raibhya) K, Kr, R 

tatah sa garbho nivasan kuksau .../ 

rosän mätu$ cyutah ...// (Cyavana) K, Kr, M 

$aptum icchämy aham rusä/ (Bhrgu) K, Kr, M 

rosadosänusangena (Vibhävasu/Supratika) K 

te 'tha rosasamävistäh subhrsam .../ (die Välakhilyas) K, Kr 

... rusänvitah/ (Srägin) K, Kr, M 

vgl. 1.46.9b: rosäd idam uväca 

„.. rosasamanvitah// (Vasistha) K, Kr 

anistirno hi mäm roso dahed agnir iväranim// (Aurva) K, Kr, M 

vgl. dazu die Worte von Aurvas Mutter, 

1.170.1: näham ... rusänvitä/ ... bhärgavo ... kupito „..// 

... rosanasya .../ (Cyavana) K, Kr, M 
K, Kr, M 


sa hi krudädhah samarthas tväm ... pidayitum rusa/ 
(Raibhya) 
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2. Fluch 


Fluch ist keinesfalls ein bloßes 'Reden im Zorn': Fluch ist eine bestimmte 
sprachliche Entäußerung des Zorns. Er stellt eine Bestrafung durch das Mit- 
tel des Wortes dar, wobei ein bestimmtes Ereignis angekündigt wird, das 
dank der magischen Kraft desjenigen, der die Verfluchung ausspricht, not- 
wendigerweise eintritt,” 

Abgesehen von nicht-menschlichen Wesen (Göttern, asuras etc.) verfügt 
auch der magisch wissende Mensch - Brahmane, Asket bzw. generell: derjeni- 
ge, der mit tapas- oder tejas-Macht ausgestattet ist?“ - über diese 'Macht 
des Wortes'. 

Wenn ein magisch mächtiger Mensch eine in der Zukunft liegende Wahrheit 
ausspricht, konstatiert er diesen Sachverhalt sprachlich folgerichtig durch 
den Gebrauch des ine dies gilt gleichermaßen für die konstruktive 
Verwendung des Wortes als Prophezeiung oder als vara wie auch für die de- 
struktive Verwendung als Fluch. 

Ein Fluch ist, wie eingangs erwähnt, ein verbaler Akt des Zorns, mit der 
Intention zu strafen. Ein Fluch wird gewissermaßen 'in Gang gesetzt/ange- 
trieben' durch die 'Energie' des Bine, Er kann nicht rückgängig gemacht 
erden,” wohl aber gibt es offenbar Mittel, ihm dütgdgdnziwirken,. So 
kann er zum Beispiel - wenn nicht schon der Wortlaut des Fluches diese Mög- 
lichkeit von vornherein ausschließt - nachträglich zeitlich begrenzt wer- 


; ; ; i $ 59 f 
den; dies ist in der Regel ein Gnadenakt seitens des Zornigen” . Mit der 


53 Grundsätzliches zum Fluch: vgl. S. 19-20; zum Wahrheitsaspekt des Wor- 
tes vgl. S. 192-193, 214-217. Vgl. auch den didaktischen Beleg: 
13.6.41: taponiyamasamyuktä munayah samsitavratäh/ 

kim te daivabaläc chäpam utsrjan te na karmanä//. 


54 vgl. S. 224-227. 


55 Anders z.B. in 3.103.2 (Verwendung des Präsens, vgl. S. 94) oder in 
3.138.15 (Verwendung des Optativs, vgl. A. 93 (134)). 


56 Vgl. z.B. 1.37.11 (S. 25); 1.68.22 (S. 373); vgl. S. 98-100. 
57 vgl. z.B. 1.11.8; 1.38.1-3, 20; 3.206.3. 


58 Ausdrücklich vom 'Beschwichtigen' eines Fluches ist die Rede in 
1.13.36a: ... $äpasya $äntyartham (vgl. A. 31 (38)). Nach 1.33.4 gibt es 
für (fast) jeden Fluch ein 'Gegenmittel'. - Vgl. auch 3.11.33-36, wo 
Maitreya (der gerade Duryodhana verflucht hat) noch nachträglich Kondi- 
tionen nennt, unter welchen der Fluch nicht wirksam werden wird. 


59 Vgl. z.B. die Verfluchung des Nahusa, S. 101-112. Vgl. auch 1.11.6-10; 
1.78.37-38; 1.166.15; 1.209.2, 6, 9-11; 3.206.1-5; etwas anders auch 
in 3.11.36 (vgl. A. 58). 
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zeitlichen Begrenzung werden häufig auch Bedingungen verknüpft, die auf das 
Erscheinen eines bestimmten Menschen abzielen, der dann die 'Befreiung' vom 
Fluch bewerkstelligen kann, ® Im Fluch werden gewöhnlich charakteristische 
Elemente der 'Missetat' verwendet, die nun als Strafe gegen den 'Missetäter' 
selbst gerichtet werden, P. 

Im Epos sind zahlreiche Verfluchungen bezeugt, ebenso aber auch die 
Furcht vor einem Flick, Von Interesse ist auch, daß derjenige, dem der 
Fluch gilt, diesen nicht immer hinnimmt, ohne zu widersprechen, besonders 
dann wohl nicht, wenn er sich zu Unrecht verflucht fühlt; deswegen ruft 
mancher Fluch Zorn und einen Gegen-Fluch Bea Auch der garbha im Mut- 


terleib ist keineswegs von einer Verfluchung ausgenommen. 


5 
Einige Beispiele: 


Sprecher (in) vom Fluch 
EISEh Kontext des Fluches Betroffene (r) 
1.3.126-127 1.3.123-135 Uttanka/Pausya gegenseitig" 


60 moksa bzw. das Verb muc {mit verschiedenen Präfixen) ist gewöhnlich der 
entsprechende Terminus, der diese 'Befreiung' vom Fluch anzeigt (vgl. 
z.B. 1.11.10; 1.13.40; 1.57.52; 1.168.3-5); gelegentlich wird auch das 
Verb ni-vrt verwendet, vgl. z.B. 12.30.37 (A. 63). 

Zu verschiedenen Bedingungen vgl. z.B. 1.208.20-21 (1.209.8-11); 
3.158.47 (3.158.55-59) (S. 98-100); vgl. auch die Verfluchung des Nahu- 
sa (S. 101-112); vgl. auch die Verfluchung der Schlangen durch ihre 
Mutter (1.18.7-8; 1.33.1-5; 1.34.11-15). 

61 vgl. A. 147 (30). Das oben Gesagte gilt aber auch für andere Möglich- 
keiten der Bestrafung, vgl. z.B. die Vernichtung des Yavakri durch 
Raibhya, S. 130-131, 133. 

62 vgl. z.B. 1.5.26; 1.44.7; 1.99.9; 3.95.4 ($apägninä dahet); 3.137.4 
(vgl. dazu S. 130, wo in 3.136.18 bzw. 3.137.1 der Ausdruck akutobhaya 
als spezifisches Charakteristikum des Yavakri erscheint: "er fürchtete 
sich vor nichts /also auch nicht vor einem Fluch/"). 


63 vgl. z.B. 1.3.126-127; 1.25.16-17; 1.72.16-20; 12.30.18-37. Der letzte 
Beleg ist deswegen von besonderem Interesse, weil er eine gegenseitige 
Verfluchung und eine gegenseitige Befreiung vom Fluch bezeugt; es han- 
delt sich um die munis Närada und Parvata; man beachte bes. 12.30.370d: 


nivartayetäm tau Säpam anyo 'nyena tada muni. 


64 vgl. z.B. 1.98.15; 3.132.9. 
65 Zu $äpa vgl. auch Hara, (Buch) S. 231-258. 


66 Vers 1.3.134 impliziert, daß ein zu Unrecht ausgesprochener Fluch keine 
Wirkung haben wird. 
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Sprecher (in) 


vom Fluch 


Fluch BE des Fluches Betroffene (r) 
‚67 

1.6.13 1.5.11 - 1.7.5 Bhrgu Agni 

1.11.4 1.10.7 - 1.11.10 Khagama der (spätere) 

dundubha 

1.25.16-17 1.25.10-19 Vibhävasu/Supratika gegenseitig 

1.57.47 1.57.32-55 Brahmä Apsaras Adrına 

1.70.20 1.70.16-21 maharsis Purüravas 

1.72.16, 19 1.72.1-20 Devayäni/Kaca gegenseitig 

1.78.30 1.78.27-41 Sukra Yayäti 

(vgl. 1.70.38) 

1.79.7, 11-13 1.79.1-30 Yayati seine vier älteren 

18-19, 22-24 vgl. 1.70.34-46 söhne 

1.91.6 1.91.1-7 Brahmä König Mahäbhisa 

1.91.13 1.91.8 - 1.92,55 Vasistha die (acht) Vasus, 

(vgl. 1.93.31, vgl. 1.93.9-44 bes. Dyaus 

37-39) 

1.98.15 1.98.7-16 Brhaspati Dirahätanas” 

1.101.25 1.101.2-27 Mändavya Dharma 

(vgl. 1.57.80) vgl. 1.57.77-81 

1.166.9 1.166.1-19 Sakti (Väsistha) kalmasapada 

1.166.31-32 1.166.20-36 ein Brahmane Kalmäsapäda 


67 


68 


69 
70 
71 


Man beachte bes., daß auch Agni fähig wäre, einen Fluch auszusprechen 
(1.7.5); er tut es aber offenbar nicht. Brahmä bittet Agni ausdrück- 
lich, den Fluch wahr zu machen (1.7.22: $säpam kuru satyam). 


Die Bedingung für die Befreiung vom Fluch ($äapamoksa) wird von Brahma 


selbst festgelegt (vgl. 
Vgl. auch 12.328.44-50. 


1.57.52). 


vgl. dazu 1.166.31-32 (vgl. A. 71). 


König Kalmäsapäda wird zuerst von $akti verflucht (vgl. 1.166.9, s.o.), 
"wie ein Räksasa" zum Menschenfresser zu werden. Vigvamitra, der alles 
heimlich beobachtet, gebietet dann einem Räksasa, sofort in den König 
zu fahren; trotzdem kann der König sich zunächst noch innerlich gegen 
den Räksasa zur Wehr setzen. Erst als er von einem Brahmanen ein zwei- 
tes Mal im Sinne von $aktis Fluch verflucht wird, erfüllt sich der 
Fluch des $akti wirklich: Kalmäsapäda wird zum Menschenfresser. Er be- 
ginnt, indem er $akti frißt und danach, vom Räksasa besessen (der wie- 
derum unter Vi$svämitras Befehlsgewalt steht), alle anderen (99) Söhne 
des Vasistha. Später erlöst Vasistha den König vom Fluch, vgl. 1.168.3- 
9, man beachte bes. 

1.168.4: mantrapütena ca punah sa tam abhyuksya värin&/ 

moksayäm äsa vai ghorad räksasäd räjasattamam//. 

Im übrigen ist für Kalmäsapäda noch eine andere Verfluchung bezeugt, 
die eine große Ähnlichkeit mit der Verfluchung des Pändu durch Kimdama 
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Sprecher (in) vom Fluch 
EIUch BOnFeXt des Fluches Betroffene(r) 
1.208.21 1.208.14 - 1.209.19 ein tapodhana fünf Apsaras 
3.11.33-34 3.11.18-36 72 Maitreya Duryodhana 
(bes. 3.11.36 ”) 
3.63.5-6 3.63.3-6 ein brahmarsi/ Näga Karkotaka 
sumahätapas 
3.116.12 3.116.1-18 Jamadagni seine vier 
E Fr 73 
älteren Söhne 
3.132.9 3.132.6-10 Kahoda Astävakra 
3.136.9 3.136.4-13 Dhanusäksa Medhävin’" 
3.205.29 3.205.21 - 3.206.8 ein muni der (spätere) 
vyädha 


Selten nur wird einmal ein Fluch erwähnt, der wirkungslos bleibt, so z.B. 
in 1.202.15-167° oder in ae Gerade diese Fälle aber sind aufschluß- 
reich, weil sie zeigen, daß nicht zwangsläufig ein Fluch immer das adäquate 
Mittel zur Bestrafung ist. 

In den beiden vorliegenden Fällen existierten varas, die der im Fluch 
geforderten physischen Vernichtung entgegenstanden: Nur gegenseitig konn- 
ten Sunda und Upasunda sich töten; erst als Medhävins Lebensmaß (ein 


=...78 
Berg/die Berge?) zerstört war, starb auch Medhävin . 


(vgl. S. 145, bes. den Fluch in 1.109.25) aufweist, vgl. 1.173.17-19. 
Dieser Fluch dient im übrigen zur Erklärung (1.173.1-2), warum Vasistha 
später für den König einen Sohn im Levirat zeugt (1.168.11-12, 21-25). 


72 vgl. A. 58. 
73 vgl. 1.79.7 ££: Auch Yayäti verflucht seine vier älteren Söhne. 
74 Vgl. A. 60 (129). 


75 Sunda und Upasunda, 
1.202.15: tapodhanaig ca ye $äpäh kruddhair uktä mahätmabhih/ 
näkrämanti tayos te 'pi varadänena jrmbhatoh//. 
1.202.16ab: näkrämanti yadäa säpä bäanä muktäh $iläsv iva/. 


76 Medhävin, 
3.136.9: tasyäpacakre medhävi tam Jasäpa sa viryaväan/ 
bhava bhasmeti coktah sa na bhasma samapadyata//. 


77 1.201.23-24. Deswegen wurde Tilottamä erschaffen (1.203.10-19), wegen 
der - wie vorausgesehen - die Asura-Brüder in Streit gerieten und 
sich töteten (1.204.6-19). 


78 3.136.10: Ahanusäksas tu tam drstva medhävinam anämayam/ 
nimittam asya mahisair bhedayäm äsa viryavän//. 
3.136.1lab: sa nimitte vinaste tu mamära sahasa $isuh/. 
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Bereits in der Analyse der Yavakri-Erzählung wurde darauf hingewiesen, 
daß vermutlich Raibhya gar nicht erst einen Fluch aussprach, der wohl wir- 
kungslos hätte bleiben müssen, sondern sogleich Dämonen erschuf, die Yava- 
kri dann sateten, Wer einen Fluch ausspricht, muß offensichtlich das Mög- 
liche sehr wohl vom Un-Möglichen unterscheiden können. Denn die magisch-be- 
herrschbare Welt ist nicht un-geordnet oder chaotisch, sie folgt vielmehr 
einer eigenen inneren Logik - ihre Ordnung wird bestimmt durch Gesetze, die 
genau erkannt und auf das strikteste eingehalten werden müssen, damit das, 
was wir aus unserer Sicht als "wunderbar" empfinden, in voraussehbarer/be- 


5 SHE 2 80 
rechenbarer Weise zuverlässig eintreten kann. 


79 vgl. S. 131, 133. 


80 Vgl. auch Witzel zu "cause and effect" (bereits zitiert in A. 25 (192- 
193)). 
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3. Verführung 


von den verschiedenen Methoden, einen Asketen zur Beendigung oder zumindest 


zur Unterbrechung seiner tapas-Bemühungen zu bewegen, wird besonders die 


e 1 
Verführung durch eine Apsaras von Indra gern angewendet. Bereits auf den 


Seiten 140-142 wurde kurz auf die Frage eingegangen, warum von allen Göt- 


tern ausgerechnet Indra in so auffälliger Weise von der tapas-Akkumulation 


der Asketen betroffen, ja gefährdet” ist; es bleibt allerdings zu erwäh- 


nen, daß mit Hilfe des Mahäbhärata-Materials diese Frage nicht zufrieden- 
stellend zu beantworten ist, selbst wenn man davon wird ausgehen können, 
daß Indras Stellung als Götterkönig in einem kräftemäßig "geschlossenen 


83 
Universum' stets labil (im Hinblick auf das Kräfte-Gleichgewicht) war, 


81 Das am häufigsten angewendete Mittel ist sicherlich die Vergabe eines 
vara, vgl. hierzu auch Hara, (Buch) S. 193-230. Allerdings ist das 
vara-Vergeben kein gänzlich freiwilliger Akt des betreffenden Gottes, 
sondern wird durch akkumulierte tapas-Macht mehr oder weniger erzwungen 
(vgl. S. 211-212). Auch Indra wendet dieses Mittel gelegentlich an 
(vgl. z.B. 3.135.41-42, S. 126-127). 

Neben den gewaltfreien Methoden (Verführung, vara-Vergabe, auch schmei- 
chelnde Überredung /vgl. z.B. 1.57.3 ££./) ist jedoch für Indra auch 
Gewaltanwendung bezeugt (vgl. z.B. 5.9.19-23). Vgl. hierzu auch Holtz- 
mann, Indra, S. 290-340 (bes. S. 318-321). 


82 vgl. 1.65.20-26 (zu 1.65.20 vgl. A. 93, zu 1.65.25 vgl. A. 94 und zu 
1.65.26 vgl. A. 95); man beachte bes. 
1.65.21: tapasä diptaviryo 'yam sthänan mam cyävayed iti/ 
bhitah puramdaras tasmän menakäm idam abravit//. 


1.65.23: asäv ädityasamkäso visvämitro mahätapäh/ 
tapyamänas tapo ghoram mama kampayate manah//. 


vgl. auch 5.9.4-14 (zu 5.9.8ab, 9-12 vgl. A. 96); man beachte bes. 
5.9.4ab: aindram sa prärthayat sthänam visvarüpo mahädyutih/. 


5.9.6: sa tapasvi mrdur dänto dharme tapasi codyatah/ 
tapo 'tapyan mahat tivram suduscaram ...//. 


5.9.7: tasya drstvä tapoviryam sattvam cämitatejasah/ 
visädam agamac chakra indro 'yam mä bhaved iti//. 


5.9.8cd: vivardhamänas trisiräh sarvam tribhuvanam graset//. 


Von Interesse ist im Zusammenhang mit Indra auch ein Hinweis von 
O'Flaherty (Siva, S. 87) auf Siva-Puräna, Dharma-Samhitä 44.21-22: 
"'If£f a Brahmin on earth be not afraid of me from birth, by his 
chastity and tapas he will cause me to fall from heaven. By this truth 


I swear.'" 


Vgl. O'Flaherty, $iva, S. 286: "... for the finite amount of tejas in 


83 
the closed universe cannot be increased." Oder o.c., S. 87: "... Indra 
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das heißt, immer wieder bedroht war und also der Absicherung Bedizrie"" 
Indras Beziehungen zu Apsaras sind hinlänglich Bekanns” HOLTZMANN cha- 
rakterisiert sie als "weibliche göttliche Wesen von ewiger Jugend und un- 
vergänglicher Schönheit"®°, die berühmt sind für ihre Kunstfertigkeit in 
Gesang und Tanz sowie für ihr heiteres tachen O'FLAHERTY nennt sie 
"(celestial) prostitutes"® und von daher "... the traditional partner of 
those ascetics who for any reason break their vow of chastity BR zur 
Erklärung, warum eine "Prostituierte" die passendste Partnerin für einen 
Asketen ist, führt sie u.a. aus: "After his experiences with the woman, the 
ascetic must be free to return to his yoga in order to avoid the problems 
attendant upon the combination of asceticism and marriage. The one woman 
who can allow him to do this is the prostitute who is sexually free just as 
he is BNT Ungebundenheit in jeder Hinsicht ist zweifellos zwischen Aske- 
ten und Apsaras gewährleistet; partnerschaftlich-emotionale Beziehungen 


entwickeln sich niche. 


opposes various ascetics in order both to maintain the balance of power 


in the universe and to maintain his own supremacy in heaven." - Zum 
Universum als Weltei vgl. z.B. 1.1.27 ££., vgl. auch O'Flaherty, $Siva, 
Ss. 107. - Aus magischer Sicht gibt es die Vorstellung eines "Kontinu- 


um/s/ von geistigen Kräften" (vgl. Petzoldt, S. 25). 


84 Thieme (KS (Weg), S. 82-97) erwähnt jüngere indische Vorstellungen (in 
der "mittelalterlichen Erzählungsliteratur"), wonach "... der Thron des 
Götterkönigs Indra die Eigenschaft besitzt, diesen durch Erglühen /san- 
täpa ?/ auf irgendwelche Geschehnisse in der Welt aufmerksam zu machen 
..." (0.c., S. 94-95). 


85 Vgl. Holtzmann, Apsaras, S. 631-644, sowie Holtzmann, Indra, S. 290-340, 
86 Holtzmann, Apsaras, S. 63i. 


87 Holtzmann, Apsaras, S. 632, 634: Sie umgeben auch Kubera, Varuna, Brahma 
und sogar Yama; ihre Begleiter und Gespielen sind die Gandharvas (l.c., 
S. 635); aber sie schließen auch "Liebesbündnisse ... mit den Königen 
und Helden der Erde" (Ss. 635), allerdings nur vorübergehend (S. 636); 
"es gibt für sie weder Gatten- noch Mutterpflichten" (S. 636): Sie sind 
ungebunden in bezug auf Ehe und Liebe (S. 640). 


88 O’'Flaherty, Siva, S. 25, 42 f£. 
89 O'Flaherty, Siva, S. 69. 


90 Entsprechungen für Apsaras im menschlichen Bereich zu finden, ist - wie 
am Begriff "Prostituierte" besonders gut zu sehen - durchaus problema- 
tisch; das gilt auch für den von Holtzmann gebrauchten Vergleich von 
Apsaras mit Hetären (Holtzmann, Apsaras, S. 644). 


91 O'Flaherty, $iva, S. 52 (auch o.c., S. 70). 


92 Dies geschieht ja z.B. in der Ehe von Agastya und Lopämudrä (vgl. S. 
84); vgl. dazu Jaratkäru, der jede Bindung meidet (vgl. S. 53-56). 
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Nach welchem Schema Verführungen im allgemeinen ablaufen, soll anhand 


des folgenden Beispiels aufgezeigt werden: 

Indra, dem Visvamitra durch sein mahat tapas "sehr heftig Izusetzte'"”>, 
drängt Menakä: "Damit er mich nicht von meinem Platz vertreiben/stürzen 
kann: Geh hin und verführe ihn! Schaff ihm ein Hindernis für /seine/ Aske- 


94 
se ..." Und im unmittelbar darauf folgenden Vers fordert er sie auf: 


"Bringe/lenke ihn von /seiner/ Askese ab, indem du ihn ... verführst." 
Ähnlich verhält sich Indra auch, als Vigvarüpa (Tridiras) tapas begeht; 
von Interesse ist in diesem Zusammenhang vielleicht noch, daß Indra aus- 


drücklich davon spricht, daß der Asket zu "Sinnesgenüssen' (bhogesu bzw. 
kämabhogesu) verleitet werden 5011. 


Eine 'Verführung' ist also dem Wortsinne nach ein "Lüstern-Machen" (pra- 


95 


97 ; f 
lobhana)” , ein Erwecken triebhafter sexueller Begierde. Dadurch soll der 
Asket von seiner Konzentration auf tapas völlig abgebracht (sam-ni-vrt) und 
gleichzeitig veranlaßt werden, seinen Willen ausschließlich auf die Befrie- 


digung des geweckten Bedürfnisses zu richten. Insofern ist ein pralobhana 


ein tapovighna, ein "Hindernis für die Askese". 


93 1.65.20: tapyamänah kila purä vi$vämitro mahat tapah/ 
subhr$am täpayäm äsa sJakram suraganesvaran//. 


In Anlehnung an A. 84 wäre auch zu überlegen, ob man in diesem Falle 
täpayäm äsa nicht konkret als ein Erhitzen/Heiß-Machen auffassen sollte. 


94 1.65.25: sa mäm na cyävayet sthänät tam vai gatva pralobhaya/ 
cara tasya tapovighnam kuru me priyam uttamam//. 


Man beachte bes. cara...tapovighnam: "verhalte dich /so, daß/ ein Aske- 
sehindernis /entsteht/". 


95 1.65.26: rüpayauvanamädhuryacestitasmitabhäsitaih/ 
lobhayitva varärcohe tapasah samnivartaya//. 


96 5.9,8ab: katham sajjeta bhogesu na ca tapyen mahat tapah/. 
5.9.9cd: äjfäpayat so 'psarasas tvastrputrapralobhane//. 


5.9.10: yathä sa sajjet trisiräh kämabhogesu vai bhrsam/ 
ksipram kuruta gacchadhvam pralobhayata mäciram//. 


5.9.11: $rngäravesäh susronyo bhävair yuktä mancharaih/ 
pralobhayata bhadram vah Jamayadhvam bhayam mama//. 


5.9.12: asvastham hy ätmanätmänam laksayämi varänganäh/ 
bhayam etan mahäghoram ksipram näsayatäbaläh//. 


97 vgl. PW zu lubh (caus.): jemandes Verlangen erregen, locken, anlocken, 
an sich ziehen; pra-°: anlocken, an sich ziehen, verführen. 
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Die Verführung verläuft im Falle von Visvämitra in der von Indra er- 


wünschten Weise: Nachdem Menakä ("die die /anderen/ Apsaras an himmlischen 


Vorzügen übertrifft" >) sich zu ihrem "Schutz" (rakga”) Märuta/vayul und 


Manmatha (= xama) 191 als Verbündete ausbedungen hat, geht sie zu Visvänmi- 


tras RE 


1.66.2: athäpasyad vararohä tapasä dagdhakilbisam/ 
visvämitram tapasyantam menakä bhirur äsrame//. 


1.66.3: abhivädya tatah sä tam präkridad rsisamnidhau/ 
apoväha ca väso 'syä märutah sasisamnibham//. 


1.66.4: sägacchat tvaritä bhümim väsas tad abhilingati/ 
utsmayantiva savridam märutam varavarnini//. 


1.66.5: grddhäm väsasi sambhräntäm menakäm munisattamah/ 
anirdegyavayorüpäm apasyad vivrtäm tada//. 


1.66.6: tasyä rüpagunam drstvä sa tu viprarsabhas tadä/ 
cakära bhävam samsarge tayä kämavasam gatah//. 


1.66.7: nyamantrayata cäpy enäm sä cäpy aicchad aninditä/ 
tau tatra suciram kälam vane vyaharatäm ubhau/ 
ramamänau tathäkämam yathaikadivasam tathä//. 


1.66.8: janayäm äsa sa munir menakäyam $akuntaläm/ 
prasthe himavato ramye mälinim abhito nadin//. 


1.66.9: jätam utsrjya tam garbham menakä mälinim anu/ 


krtakäryä tatas türnam agacchac chakrasamsadan//! 


Einige Charakteristika, die in allen Verführungsgeschichten wiederkeh- 
ren, verdienen, hervorgehoben zu werden: 
Der Sieg des Asketen über seine Sinne (1.65.37: jitendriyam) ist kein 


einmaliger Vorgang, durch den die Sinne dauerhaft und endgültig unter Kon- 


98 1.65.22. 
99 1.65.40. 
100 1.65.41; 1.66.1; 1.66.3;. 1.66.4. 


101 1.65.41; vgl. dazu z.B. 1.209.2 (kandarpa = käma): Käma bzw. Märuta 
werden von den Apsaras verantwortlich gemacht für die sinnenbetörende 
Situation. 


102 1.66.1. 


103 Vgl. zu 1.66.8-9 auch 1.68.68-69 bzw. 1.68.72-79; man beachte bes.: 
Duhsanta bezweifelt, daß Menakä sich als Mutter wie eine "mitleidslose 
Schlampe" (niranukrosä bandhaki, 1.68.73) verhalten hat, so daß $akun- 
talä "aus purer Lust geboren" wurde (kämarägäj jätä, 1.68.79). Des- 
gleichen bezweifelt Duhsanta, daß Visvämitra als Vater sich "mitleids- 
los" (niranukro$sah) bzw. "wie ein 'Wüstling'" (lubdhah kämaparäyanah) 
verhalten hat (vgl. 1.68.74). Duhsantas Haltung ist auch deshalb auf- 
schlußreich, weil sie zeigt, wie das Verhalten normalerweise bewertet 
worden wäre. 
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trolle gebracht werden, sondern er muß stets auf neue durch Anstrengungen 
errungen werden, die unablässige Wachsamkeit und Willensstärke erfordern: 
Eben noch völlig von seiner Askese in Anspruch genommen, blickt Visvämitra 
auf, und in diesem einen wirklichen Augen-Blick sieht er Menakä, jung, 
schön und nackt (1.66.5), und wird sofort von Begierde überwältigt (1.66.6: 
kämavasam gatah). 

Die Beziehungen zwischen Asket und Apsaras sind keineswegs romantisch 
verklärt: Beide zeigen keine Prüderie und scheuen sich nicht, die Dinge 
beim Namen zu nennen: Den Geschlechtsakt zu vollziehen, ist nicht nur 
Visvämitras sofortiger Wunsch, als er Menakä sieht (1.66.6); ohne Umstände 
schlägt er ihr genau das auch vor, und genau so unbefangen stimmt sie zu 
(1.66.7ab). 

Die gleiche Unbefangenheit zeigt sich auch in den pädas 1.66.7c-f: Asket 
und Apsaras genießen ihr Zusammensein "lange Zeit ..., die /ihnen/ wie ein 
Tag war (vorkamı 9, dabei wird (schließlich) $akuntalä gezeugt. Damit ist 
die Begegnung für beide zu Ende: Menakä bringt das Kind zur weit? und 
geht "nach getaner Pflicht" eilig zu Indra sure 8, allem Anschein nach 
hat Visvämitra sie bereits vorher verlassen (1.66.8-9). 

Der Beachtung wert ist insbesondere, daß keine Verführungsgeschichte 
eine feindliche Einstellung des Asketen zu seiner eigenen Leiblichkeit ver- 
rät. Am Beispiel Vi$vämitras wird klar, daß er die 'Freuden der Sinne' sehr 
wohl zu schätzen und vorbehaltslos zu genießen weiß; auch im nachhinein ist 
nicht etwa von Selbstvorwürfen, Schuldgefühlen oder Reue die Rede. Visvä- 
mitra ist kein Einzelfall; in allen Erzählungen, in denen ein Asket ver- 
führt wird, kommt zum Ausdruck, daß er im Grunde ein sinnenfroher Mensch 
ist. Leibfeindlichkeit stellt im primär magisch geprägten tapas kein zen- 
trales Element und kein Ziel um seiner selbst willen dar. Der selbstquäle- 
rische Aspekt des tapas resultiert nicht aus einer religiös (oder sonstwie) 
motivierten Leibfeindlichkeit, sondern daraus, daß eine strenge 'Diszipli- 
nierung' des Körpers der notwendige Weg ist, auf dem allein die magische 


107 
Kraft akkumuliert werden kann. 


104 1.66.7: yathaikadivasam; jedes reale Zeitempfinden ist in der Zeit der 
höchsten Leidenschaft ausgelöscht; vgl. z.B. auch 1.92.42. 


105 Auch hier dürfte die Vorstellung zugrunde liegen, daß Zeugung und Ge- 
burt auf wunderbare Weise am selben Tag stattfinden (vgl. z.B. 1.57.69; 
1.143,32). 

106 Ist hier nicht so etwas wie Erleichterung zu spüren, daß die Aufgabe 
glücklich erledigt ist? 


107 vgl. Ss. 201. 
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Es ist offensichtlich eine Herausforderung für Apsaras einen Asketen 


- eine Person also, die anscheinend gegen die Verlockungen der Sinne gefeit 


ist - zu verführen. Die Apsaras führen Indras diesbezüglichen Auftrag stets 


bereitwillig aus, sobald er einmal ihre anfängliche Furcht vor einem Fluch 


des zornigen Asketen zerstreut hat. Manchmal auch verführen Apsaras einen 


Asketen aus freien Stücken ohne besonderen Anlaß. 


Eine auffällige Besonderheit sollte nicht unerwähnt bleiben: Wenn ein 
Asket sich verführen läßt, dann ist die Zeugung von Nachkommen zwar nicht 


beabsichtigt, aber trotzdem gehen aus derartigen Verbindungen stets Kinder 


hervor, 110 Wenn allerdings ein Asket den Geschlechtsakt vollzieht in der 


Absicht, einen Sohn zu zeugen, entsteht offenbar wirklich immer der er- 
wünschte Sohn. Bei der Verführung nun, beim lustbetonten Geschlechtsverkehr 
also, kann - gewissermaßen passend zur dabei vorherrschenden Gleichgültig- 
keit gegen das lebenserschaffende Element des Aktes, nämlich die Zeugung - 


wie im vorliegenden Falle ein weiblicher Nachkomme (in anderen Fällen sogar 


111 
ein /zweieiiges/ Zwillingspaar) entstehen: Leben entsteht in jedem Fall. 


Es bleibt nachzutragen, daß - wie am Beispiel von Vi$vämitra - auch 
sonst an keiner Stelle im epischen Material erklärt wird, wie sich eine 
Verführung konkret auf die tapas-Macht auswirkt; dies kann nur erschlossen 


werden, Fest steht jedenfalls soviel, daß Vorstellungen vom Verlust 


des tapas bei einer Verführung nicht so sehr im Vordergrund zu stehen 


112 


scheinen wie der Abbruch der Übung als solcher. a Ist Indras 


108 Sind aber Asketen wirklich grundsätzlich "sexuell attraktiv' für Apsa- 


ras, wie 2.B. O'Flaherty ($iva, S. 60-61) annimmt? vgl. dazu A. 106. 
109 vgl. 1.208.14-19. 


110 Man beachte 9.50.14 (vgl. A. 115). 


111 Dies gilt auch im Falle einer unfreiwilligen Ejakulation des Asketen 
beim Anblick einer zufällig anwesenden Apsaras; vgl. dazu auch A. 530 
(328). Eine interessante 'andere Auffassung scheint allerdings in 
9.51.5-19 vorzuliegen (vgl. A. 306 (291) und S. 329). 

112 


Hara vertritt die Auffassung, durch die gelungene Verführung des Aske- 
ten werde dieser seines tapas 'beraubt' ("... tapas is often stolen by 
the gods, who send a beautiful nymph to the ascetic ..."); insbesonde- 
re Indra nehme dem Asketen das tapas weg ("... the tapas ... is apt to 
be taken away by Indra ..."); vgl. Hara, Tapo-Dhana, S. 68-69. Ob die 
Verführung einen Akt der tapas-Aneignung durch Indra (oder einen ande- 
ren Gott) zur Folge hat, scheint mir fraglich. Vielmehr handelt es 
sich um einen Abbruch der tapas-Übung, der wegen des ihm inhärenten 
Lustfaktors (vgl. auch S. 66) mit einem (graduell nicht geklärten) 
Verlust von tapas-Macht einhergeht, so daß Indra nicht (mehr) bedroht 
ist. - Zu erwähnen bleibt, daß es in den erzählenden Partien des MBh 
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ziel, dem Asketen ein tapovighna zu schaffen, einmal erreicht, so ist der 


für ihn kritische Punkt im Prozeß der Machtakkumulation seitens des Asketen 
überwunden. Es gibt aber keine Indizien dafür, daß dadurch ein Totalverlust 
des tapas bewirkt wird; man muß andererseits jedoch annehmen, daß ein - 
nicht unerhebliches - 'Abfließen' von Askesemacht stattfindet, so daß die 
Bedrohung für Indra (zumindest für den Augenblick, darüber hinaus aber wohl 
auch noch für einen längeren Zeitraum) beseitigt ist. Außerdem kommt bei 
einer eventuellen Wiederaufnahme asketischer Übungen zum Zwecke der Macht- 
akkumulation erschwerend hinzu, daß der Asket in jedem Falle durch den Ver- 
führungsakt in seinen Bemühungen auf einen früheren Stand asketischer Ver- 
vollkommnung 'zurückgeworfen' ist, denn indem er im Kampf gegen seine Sin- 
ne/Triebe für eine bestimmte Zeit nachgelassen hat ‚ dürfte ihm nun schon 
das Wiederaufnehmen eben dieses Kampfes um so schwerer werden; die Gewohn- 
heit einer ständigen asketischen Lebensführung ist sicherlich beim Durch- 


halten von tapas-Bemühungen ein nicht zu unterschätzender Faktor. 


Neben erfolgreichen Verführungen gibt es auch erfolglose sowie solche, 

die sich zufällig ergeben; Beispiele: 

1.120.2-13: Indra schickt Jälapadi zu Saradvat (Gautama) ; obwohl der As- 
ket der Apsaras widersteht, fällt (von ihm unbemerkt) sein 
Sperma zu Boden; daraus entsteht das Zwillingspaar Krpa und 
Krpi. 

1.121.3-5: Bharadväja sieht die badende Ghrtäci und verliert unkontrol- 
liert sein Sperma, das er in einen Topf legt; Drona entsteht. 


Vgl. dazu 1.154.1-5. 


1.201.10-11: Die Götter versuchen Sunda und Upasunda mit Juwelen und 


Frauen; ohne Erfolg. 


1.208.14 - 
1.209.3: Fünf Apsaras wollen einen Asketen verführen, als sie ihn zu- 


fällig im Walde sehen; ihre Bemühungen sind völlig wirkungs- 
los; der ärgerliche Asket verflucht sie, weil sie ihn kei 


seiner tapas-Übung gestört haben (Verwandlung der Apsaras in 


Krokodile). 


Indra ist, der die Apsaras zur Verführung schickt; zu berücksichtigen 
wäre aber 1.201.10-11, obwohl dort nicht ausdrücklich von Apsaras die 
Rede ist; eventuell könnte man auch Tilottamä als eine Art von Apsaras 
ansehen (vgl. A. 77 bzw. A. 39 (79)). 


113 vgl. Ss. 391-392. 


3.110.11-17: 


5.9.3-23: 


9.47.57-60: 


9.50.5-16: 


12.311.1-8: 


13.3.11: 
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Vibhändaka (Kä$yapa) sieht Urva$i und verliert unkontrolliert 
sein Sperma, das in einen Fluß fällt; eine Gazelle trinkt von 


dem Wasser und bringt R$yasrnga zur Weir. 


Indra schickt (verschiedene) Apsaras zu Visvarüpa (Trisiras); 
als die Verführungsbemühungen der Apsaras erfolglos bleiben, 
beschließt Indra, den Asketen zu töten. (Anders in 12.329.21- 
22, Prosa.) 


Bharadväja sieht Ghrtäci; er hat einen unfreiwilligen Samen- 
erguß, fängt aber das Sperma mit der Hand auf und legt es in 


einen Blattbehälter; Srucävati entsteht. 


Indra schickt (nach erfolglosen 'Bestechungsversuchen') 

Alambusä zu Dadhica; der Asket verliert unkontrolliert sein 
Sperma, das in den Fluß Sarasvati fällt; die Flußgöttin gibt 
Särasvata das Leben und bringt dann den Sohn zu (dem erfreu- 


ten) Dadhraa,t” 


Vyäsa hat einen unfreiwilligen Samenerguß beim Anblick von 
Ghrtäci (die sich dann in ein Papageienweibchen verwandelt); 
das Sperma fällt auf Vyäsas Reibhölzer, da er gerade Feuer 


machen will; $uka entsteht. 


Visvämitra verflucht Rambhä, die ihn bei der Askese stört; 


sie verwandelt sich in einen Stein. 


114 Vielleicht ließe sich auch $rngins Herkunft (vgl. 1.46.2, S. 17) in 
ähnlicher Weise erklären? Man beachte aber bes. 3.110.6: viruddhe 
yonisamsarge. 

115 Man beachte bes. 
9.50.13cd: tatkuksinä vai brahmarse tvadbhaktyä dhrtavaty aham//. 
9.50.14ab: na vinägam idam gacchet tvatteja iti niscayät/. 
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IX. (A) Zusammenfassung und Ausblick 


Das Material der erzählenden Partien des Mahäbhärata gibt einige wichtige 


Aufschlüsse und wirft gleichzeitig neue Fragen auf: 


tapas ist ein Komplex von Methoden zur "inneren Erhitzung’, basierend 
auf Schmerzen/Qualen, Anstrengungen und Eutbahrungen., mit dem Ziel des 
Machtgewinns”. Der selbstquälerische Aspekt des tapas ist kein Wert um sei- 
ner selbst willen; er resultiert vielmehr daraus, daß die strenge 'Diszi- 


plinierung' des Körpers der notwendige Weg ist, auf dem allein die magische 


Kraft erworben und akkumuliert werden kann. 
Die konkrete Erhitzung durch Feuer oder Sonne ist nur eine aske- 


tische Methode neben anderen; ® das Textmaterial bewertet keine be- 
stimmte Technik als 'besser' oder erfolgreicher als eine andere. 

Die übrigen Methoden betreffen vor allem 

- physische Qualen und Anstrengungen 
- Nahrungseinschränkung bzw. icht-zssene. 

Es gibt kein einheitliches Schema, nach welchem eine tapas-Übung durch- 
geführt werden müßte. Die Techniken und auch die Reihenfolge, in welcher 
sie angewendet werden, könnten z.B. von individuellen Neigungen und Fähig- 
keiten des Asketen abhängen, könnten aber auch auf bestimmte Traditionen 
einzelner sich ausbildender Asketengruppen zurückzuführen sein. Bei der 
Nahrungsbeschränkung läßt sich eine stufenweise Verschärfung in Form von 
Nahrungsverminderung bis hin zum totalen Verzicht auf Nahrung (nirahära, 
vayubhaksa etc.) Feststellen, | 

Die auf tapas bezogenen Adjektive (ghora, tivra, ugra u.a.) bezeichnen 


keine bestimmten Askeseformen, sondern zeigen die quantitativ gesteigerte 


Ausführung einer Übung an. 


Entbehrungen ergeben sich generell, weil auf die Befriedigung kreatürli- 
cher Grundbedürfnisse verzichtet wird (vgl. S. 201, 243). Zum Punkt 


sexuelle Enthaltsamkeit vgl. S. 327-330. 
Vgl. S. 197-198, 202-203. 

vgl. S. 201, 392. 

vgl. S. 194-195, 246-249. 

vgl. S. 249-266. 

vgl. S. 267-292. 

Vgl. S. 284-289. 


oo na wu wo 


Vgl. S. 344. 
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Der magische Charakter des tapas ist unverkennbar”, jedoch in den ein- 


zelnen Erzählungen unterschiedlich stark äusgaprägt, > 


Zum Erwerb von tapas-Macht sind nur Personen fähig, die erbmäßig dafür 
entsprechend ausgestattet sind, also z.B. Nachkommen von Asketen und (all- 
gemeiner) Brahmanen, Könige bzw. Angehörige des Adels; in der nicht-mensch- 
lichen Sphäre sind das göttliche und dämonische kesen, 

Im Rahmen dieser Voraussetzung scheint es keine prinzipiellen Einwände 


gegen das Begehen von tapas durch Frauen zu geben. 12 


Bezeichnungen für Asketen: 

Die Wörter tapasvin (tejasvin), mahätapas (mahätejas), täpasa, tapodha- 
na, muni (mahämuni) und insbesondere auch das im ganzen unspezifische Wort 
rsi (brahmarsi, viprarsi, räjarsi, maharsi, paramarsi, devarsi) werden in 
gleicher Weise, ohne daß sich Bedeutungsnuancen fassen ließen, zur Bezeich- 
nung von Asketen Verwändee." 

Die Bezeichnungen yati und $ramana kommen selten vor, und dann meistens 
noch in verallgemeinernden Feststellungen. Dieses spärliche Material läßt 
keine Entscheidung zu, ob yatis und $ramanas aus anderen Kreisen als die 
täpasas, rsis, munis etc. stammen und/oder ob sie etwa gar neue Anschauun- 
gen vertreten, die im Gegensatz zum 'alten' tapas stehen. 

Noch unergiebiger ist das erzählende Material für die Termini pravrajita/ 
pravräjin/parivräj/parivräjaka, bhiksu und samnyäsin; meines Wissens wird 
kein Asket in einer erzählenden Partie als samnyäsin bezeichnet, wenn auch 


9 vgl. S. 207-214. 
10 vgl. S. 315-319. 
11 vgl. S. 224-230, 
12 vgl. die Auflistung S. 348-370. 


13 vgl. S. 156, 175, 224-226, 319-320, 332. Man beachte auch 
a) pratäpavant (z.B. in 1.121.6; 1.122.1, 10; 1.154.14; 1.166.12; 
3.110.12; 3.117.11; 3.135.10; 3.185.2) 
b) sadhu (z.B. in 1.41.21) 
c) kavi (z.B. in 1.54.5; 1.60.40; 1.99.28; 3.97.23; vgl. auch 
A. 125 (216)) 
d) brahmacarin und e) ürdhvaretas: vgl. S. 328-330. 


14 Zu yati vgl. z.B. 1.38.8; 1.64.16; 2.48.40; 3.26.2; 3.28.16; 3.90.19; 
3.160.21; 3.262.16, 30 (Rävana); 3.299.26. Zu Sramana vgl. z.B. 1.3.136 
(Taksaka); 1.206.3; 3.113.6. 


15 Diese Thesen werden z.B. von Chakraborti (S. 6-12) oder von R. Mehta 
(s. 572) erörtert. 
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der Begriff samnyäsa beispielsweise in didaktischen Partien durchaus vor- 


könne, 


Der Ausdruck yogin (mahäyogin) dagegen wird häufig zur Bezeichnung von 


17 R . ; 
Asketen verwendet, weist aber meistens nicht auf yoga-, sondern auf 


tapas-Praktiken is 


Wenn vom vänaprastha/vanavasin/vanaukas und überhaupt vom In-den-Wald- 


Gehen die Rede ist, scheint es sich in den wenigsten Fällen um Personen zu 


handeln, die tapas im 'alten' Sinne praktizieren. 


In den erzählenden Partien des Epos finden sich keine Indizien dafür, 


daß die äf$rama-Lehre im Sinne von sukzessiv zu durchlaufenden Lebensstufen 


(0) 
bei Asketen vom 'alten' rsi- oder muni-Typus eine Rolle spielt oder gar 


vorausgesetzt wird. Vielmehr scheinen diese Asketen ge facto schon von 
Anbeginn an (manchmal sogar ab dem Tubrversleean tapas betrieben zu 
haben. 

Die Jaratkaru-Erzählung bietet ein anschauliches Beispiel dafür, daß es 
dabei zum Konflikt zwischen dem religiösen Gebot der Sohneszeugung und der 


asketischen Verpflichtung zur Keuschheit kommen konnte, und bietet gleich- 


. 6 2 
zeitig eine praktikable Lösung für den Konflikt an; von solchen oder ähn- 


lichen Berichten mögen auch Impulse für eine sukzessiv zu durchlaufende 
Lebensstufenordnung ausgegangen sein. Im allgemeinen jedoch scheint es für 
Asketen keinen Konflikt zwischen der Askese und der Verpflichtung zu Nach- 
kommenschaft gegeben zu haben. Es muß allerdings betont werden, daß das 
Textmaterial es nicht gestattet, sich ein klares Bild von den religiösen 
Vorstellungen der Asketen zu machen, was ja eine Voraussetzung wäre, um 


z.B. Jenseitsvorstellungen oder Manenverehrung in asketischen Kreisen zu 


untersuchen. 


16 vgl. z.B. 14.47.5 (A. 219 (239)). 


17 Vgl. z.B. 1.99.13; 1.101.3; 3.37.20; 3.86.5; 3.245.8. 


18 vgl. S. 204, 206-207. 


19 vgl. S. 315-319. 
20 Man denke z.B. an Asketen wie Srägin, Jaratkäru, Astika oder Agastya; 
vgl. auch A. 458-459 (319-320). 


21 vgl. A. 161 (226). 


vgl. S. 63-66, 70-73. Eine andere Lösung wird z.B. in der Erzählung 
von Mandapäla (1.220) nahegelegt. 


23 Von besonderem Interesse wären hierbei die Termini Pitryäna/devayäna. 


22 
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Die 'Asketensiedlung' (a$rama) ist keine klösterliche Lebensgemein- 
scharfer“ für alle Asketen verbindliche Regeln hinsichtlich der Lebensfüh- 
rung lassen sich genausowenig fassen wie für alle Asketen gültige religiöse 
Vorstellungen. 

Asketen leben in loser Gemeinschaft abseits menschlicher Siedlungen in 
einem ädrama aan wenn sie es nicht vorziehen, die Welt allein zu 
durchwandern. Die Wahl einer "seßhaften‘' oder einer 'nomadisierenden' 
Lebensweise dürfte letztlich nicht von Geboten, sondern von praktischen 
Erfordernissen (resultierend z.B. aus dem körperlichen Kräftezustand, dem 
Alter und eventuell auch aus familiären Bindungen) bestimmt gewesen sein.” 

Der asketischen Lebensführung inhärent ist aber in. jedem Falle - und 
zwar ausgeprägter, als zu vermuten war - das Wandern zu heiligen Plätzen, 
woraus sich auch für den relativ seßhaften Asketen ein gewisses Maß an 


'Mobilität' ergibt. 


Eine einheitliche Kleidung hat es offenbar für Asketen ebenfalls nicht 
gegeben; dennoch sind Asketen in der Regel zweifelsfrei als solche zu er- 
kennen gewasen.- Der besonderen Beachtung wert ist, wie auffällig das Er- 
scheinungsbild des Asketen mit dem des Brahmanen bzw. brahmacärin überein- 
stimnt. . Diese Übereinstimmung erstreckt sich, was noch wesentlicher ist, 
auch auf zentrale Ideale der Lebensführung (Mäßigung, Keuschheit, Lebensun- 
terhalt durch Betteln).”. 

Das erzählende Material gibt keinen Aufschluß darüber, worauf diese Ge- 
meinsamkeiten zurückzuführen sein könnten; es erschiene höchst unzureichend, 
als einzige Erklärung dafür die überwiegend brahmanische Herkunft der Aske- 
ten anzuführen. Dieser Frage müßte vielmehr in älterem Material, als es das 


32 
Mahäbhärata ist, nachgegangen werden. 


24 Vgl. S. 293. 

25 Vgl. S. 302-315. 

26 Vgl. S. 319-322. 

27 Vgl. Ss. 303. 

28 Vgl. Ss. 322-327. 

29 Vgl. S. 292-294. 

30 vgl. S. 293, 297-298, 301. 


31 Vgl. S. 327-328. 


32 Hierfür wären vermutlich gedankliche Ansätze von Nutzen, wie sie z.B. 
Heesterman (bes. auf S. 24 ff.) äußert. 
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Orte für tapas-Übungen sind in den erzählenden Partien des Epos immer 
iayliisch; Verbrennungsplätze als Orte der Askese werden nicht erwähnt. 


tapas in den erzählenden Partien ist primär ohne Bezug zu Moral, Ethik 


4 
oder religiös-spirituellen 'Heilsvorstellungen'” : Der Asket bemüht sich, 


ein mächtigerer - nicht ein besserer - Mensch zu werden. 


Ethisierung/Spiritualisierung deutet daher darauf hin, daß diese ältere 


tapas-Vorstellung bereits in Frage gestellt ist. 


Elemente der kritischen Auseinandersetzung mit tapas-Vorstellungen kom- 
men durchaus auch in erzählenden Partien vor. Dabei wird jedoch nicht das 
tapas als solches in Frage gestellt, sondern der Versuch wird kritisiert, 
es für bestimmte Zwecke (wie z.B. zur Erlangung von Vedawissen oder als 
Alternative zur Sohneszeugung) einzusetzen. 

Aufschlußreich in diesem Zusammenhang sind insbesondere auch solche Vor- 
stellungen, in denen anklingt, daß und wo dem tapas Grenzen gesetzt sind. 
So kann man den Aussagen des erzählenden Materials zufolge im allgemeinen 
durch tapas nicht Brahmane werden, nicht Unsterblichkeit erlangen und keine 
Nachkommen erschaffen. Aber Ausnahmen sind im Widerspruch hierzu bezeugt: 


Vi$vämitra beispielsweise wurde Brahmane (und einige andere Könige im üb- 


38 
rigen auch ), Rävanas Bruder Vibhisana erlangte Unsterblichkeit”, und rsi 


Kuni Gärgya erschuf eine mänasi sutä . 
Damit zusammenhängend wäre eine detaillierte vergleichende Darstellung 


33 vgl. S. 306-314, 326-327. 
34 vgl. Ss. 206, 234-242, 315-319. 
35 vgl. S. 202-203. 


36 Vgl. S. 239-240. 
Die Aussagen sind jedoch insgesamt widersprüchlich: Nach 1.165.43-44 


37 
erlangte Visvämitra das Brahmanentum als Folge seiner tapas-Bemühungen; 
nach 5.104.8 ff. von Dharma aufgrund eines vara; nach 9.39.28 von Pitä- 
maha aufgrund eines vara; auch die Prophezeiung aus 3,115.25-27 sollte 
nicht unberücksichtigt bleiben. 
Zu überprüfen wäre auch, ob vielleicht die Vorstellung überhaupt, daß 
jemand das Brahmanentum erlangen könnte, aus älteren ("pre- 
classical") Opferritualvorstellungen in das tapas eingeflossen ist 
(vgl. hierzu Heesterman, S. 4, 7, 8). 

38 vgl. 9.38.31-33 bzw. 9.39.10-11: Arstisena, Sindhudvipa, Deväpi; 


13.31.54, 63: Vitahavya. 
39 3.258.31 (S. 274); desgleichen Surabhi in 13.82.34 (Ss. 257). 


40 9,.51.3 (S. 329). 
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hilfreich, die ausweist, was alles nach erzählenden und didaktischen 


Partien durch tapas erreicht werden kann. In einer solchen Untersuchung 


sollten auch die "wunderbaren! Taten und Fähigkeiten der Asketen erfaßt 


werden. 


Desgleichen wäre eine systematische Auswertung des erzählenden Materials 
dahingehend wünschenswert, daß untersucht wird, welche Götter bei welchen 
varas infolge von tapas-Übungen in Erscheinung treten. Es zeichnet sich 
beispielsweise ab, daß Brahmäa für die asuras und andere nicht-menschliche 
Wesen 'zuständig' sein könnte. Ob sich eine '"Zustänäigkeit' von Indra, 
Visnu oder $iva sicher eingrenzen ließe, ist eher fraglich - das eben müßte 
einmal zweifelsfrei abgeklärt werden. 

Abgesehen davon wäre aber eine umfassende Übersicht über die erzählenden 
Partien (geordnet z.B. nach Göttern bzw. rsis und den von ihnen gewährten 
varas) auch notwendig, damit präzisere Vergleiche innerhalb des epischen 
Materials (aber z.B. auch Vergleiche mit den Puränas”) vorgenommen werden 
könnten. Wichtig wäre bei einer solchen Untersuchung unter anderem auch, 
von vornherein die Dominanz eines Gottes über einen anderen (oder auch die 
Dominanz der rsis über die Götter) und insbesondere noch, die verschiedenen 
Namen, die anscheinend ein und denselben Gott bezeichnen, klar zu unter- 
scheiden. Brahmä z.B. wird häufig nur als Pitämaha bezeichnet: Ob aber tat- 
sächlich ideengeschichtlich gesehen Brahmä ein "echtes Synonym' von Pitäma- 
ha ist, bedürfte erst einmal der Klärung; Ähnliches gilt sicherlich auch 


AR "| ; RD 42 . f ” ; 
für Siva/Mahädeva, Visnu/Näräyana u.v.m. Auf diese Weise könnte eine ent- 


sprechend differenzierte Untersuchung auch Erkenntnisse hinsichtlich reli- 


gionsgeschichtlicher Entwicklungen und relativer Chronologie des Materials 
erbringen. 


Die Problematik von Vorstellungen, die mit dem Komplex Tod (insbesonde- 
re: Macht über den Tod), Freitod und Verbrennung/Bestattung von Asketen zu- 
sammenhängen, konnte in dieser Untersuchung nicht mehr thematisiert werden. 
Das erzählende Material bietet aber zumindest für die beiden erstgenannten 
Bereiche einige vielversprechende Kusatehankle. Für eine Darstellung der 


41 Zur gewandelten Stellung von Indra in den Puränas vgl. z.B. Bhargava 


(bes. S. 496-498). 
42 Zur Bedeutung von Näräyana im Hinblick auf asketische Vorstellungen 
vgl. auch Krick (bes. S. 102-104, 118-126, 138-141). 


43 Vgl. S. 123-124, 134-136, A. 49 (197), A. 32 (248). 
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Verbrennung/Bestattung bzw. des Totenrituals von Asketen dürfte das epische 


Material allein allerdings nicht Süsrsichen. 


Aufschlußreich könnte ferner die Auswertung von Asketen-Eigennamen in 
ihrer appellativen Bedeutung sein; > dies würde allerdings eine umfangrei- 
che textkritische Analyse der einzelnen Erzählungen des epischen Materials 


voraussetzen. 


Zur Klärung der folgenden Punkte war das Material unergiebig: 

Führen Asketen das vedische Opferritual aus, und wenn ja, in welchem 
Rahmen und in welchem Umfang? 

Die Frage nach der Motivation: Warum wird jemand überhaupt zum Asketen? 
Die Fälle, in denen tapas wegen eines bestimmten Zieles unternommen wird 
(z.B. wegen eines Sohnes, wegen Vedawissen, wegen guter Jenseits-Welten 
etc.), beantworten sich von selbst. Anders hingegen verhält es sich bei 
rsis wie Agastya, Vyäsa, Vasistha und ähnlichen Personen, die offenbar von 
Anbeginn a Asketen waren. 

Das Erreichen von meditativen Versenkungszuständen ist in den erzählen- 
den Partien des Epos nicht Gegenstand von tapas-Bemühungen. Findet aber 
ungeachtet dessen eine Steigerung des Wahrnehmungsvermögens und/oder eine 
Bewußtseinserweiterung als Folge erhöhter Sensibilisierung durch Enthal- 


tungspraktiken statt? Gibt es ekstatische Elemente im tapas? 


Viele Fragen sind also offengeblieben - oder richtiger: sie sind erst 
durch die systematische Erfassung und Auswertung des erzählenden Materials 
aufgeworfen worden. Angesichts der Fülle des Materials konnten sie nicht 
mehr thematisiert werden. Dennoch bleibt zu hoffen, daß einige der vorge- 


legten Ergebnisse auch für andere Untersuchungen von Nutzen sein werden. 


44 Asketen scheinen in der Regel unter Beachtung der Totenriten verbrannt 
worden zu sein (vgl. z.B. 1.117.1/1.118.5; 3.117.5-6; 3.138.19). Einen 
Sonderfall im Material stellt der Bericht von Viduras 'Tod’ dar (vgl. 
A. 71 (255)); die ausgeprägten yoga-Elemente, gepaart mit dem dort ver- 
wendeten Begriff yatidharma, erforderten allerdings eingehende Untersu- 
chungen. 


45 Dazu sollten die altindischen Personennamen herangezogen werden, die 
Hilka untersucht hat. 


46 vgl. S. 398. 
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IX. (B) Summary 


tapas has been a fundamental aspect of the cultural and religious life of 
India, from Vedic times to this day. A comprehensive study of the history 
of this facet of asceticism in India is still a desideratum, but such a 
study can only be undertaken if the phenomenon has first been critically 
examined as found in important documents of Indian literature. The present 


study is intended as a contribution to this complex task. 


My analysis of the phenomenon of tapas is based - nearly exclusively - 
on narrative parts of the Mahäbhärata. Its didactic and philosophical 
portions have not been considered a promising starting point for analysis, 
because (1) they. do not differ substantially from Dharma$ästra views and 
(2) their ascetic values and conceptions are of a normative and not 
descriptive nature. As against this, the narrative portions are a sort of 
'report' of events which happened (or were supposed to have happened) and 
are thus informative as regards how matters really were in the practice 
and theory of tapas. By mainly studying the narrative parts I hope to have 
gathered a comparatively clear picture not wholly influenced by normative 
bias. 


In the first part of this study, in order to analyse tapas in its exact 
textual context, individual tales about ascetics have been chosen. Even 
though they too are not free from a didactic purpose (there is always a 
moral to the story), nevertheless they yield a considerable mass of infor- 
mation on tapas, however difficult the interpretation may often enough be. 

The tales analysed may be summarized as follows: 

Samika and Srägin. There is an interdependence between king and ascetic 
by which both sides profit; therefore an ascetic should not direct his 
anger against his sovereign by means of a curse, thus risking the loss of 
his merit and reward. $amika represents mighty but perfectly self-con- 
trolled asceticism (but this is not typical of the narrative material of 
the Epic) with body, speech, and emotions disciplined to the utmost. 
Srägin on the other hand is a no less mighty, but is a far less disciplined 
ascetic who gives way to his anger easily and therefore is the more dan- 
gerous. 


Jaratkäru. The ideal of a strictly practised life-long celibacy is shown 
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to be an absurdity, with the fatal effect of destroying in the end both the 
ancestors and the ascetic himself. tapas - and the power resulting from it 
- cannot 'replace' progeny. Jaratkäru is intended to demonstrate how a 
sensible ascetic can combine matrimony and asceticism without losing the 
reward of his (ascetic) endeavours. 

Agastya. The complexity of Agastya's power is shown by drawing upon the 
different tales about him and references to him in the Epic. Though tapas 
is not his only source of power, it is at least considered an important 
element in it. 

Yavakri. In this tale mere ascetic power ({represented by Yavakri) and 
true ascetic power combined with or based on Vedic knowledge (represented 
by Raibhya) are contrasted with each other, and it is shown that Raibhya 
is the superior of the two because he had gained Vedic knowledge in the 
traditional way, viz. by brahmacarya. The text states that tapas is no 
means to gain full Vedic knowledge and the respect is due to those who 
have acquired it by learning it in the traditional manner. 

Pändu. In contrast to the above mentioned stories Pändu is a king. Yet 
he wants to practise tapas because he believes that tapas may help him to 
subdue his senses and thus avoid the effect of a curse. (Though Pändu is 
referred to in the story as an ascetic, a thorough analysis reveales that 


only shorter phases of his life bear elements of asceticism.) 


The second part of the study contains a systematical description of the 
more significant features of tapas as found in narrative portions of the 
Epic. 

The meaning nucleus of the word tapas is "heat" and this it is which 
led to its use as a technical term for "asceticism”. tapas in both cases 
amounts to power and like all power it is equally ambivalent: negative/ 
destructive as well as positive/constructive/productive. These aspects are 
most clearly preserved in contexts where the connection with heat is em- 
phasized. Ultimately the idea of gaining power through heat ought to have 
its origin in deeper levels of human experience and consciousness. Man 
must have experienced, for example, that an object can be heated up by sun 
or fire, that the process of heating-up can be regulated/controlled ac- 
cording to the result of heat desired, thereby deducing that heat can be 
accumulated and even transferred, also learning that pain and purity are 


'by-products' of this process. From all these early experiences man may 
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have come to understand heat as filled with power. 

In the narrative material of the Epic we see that asceticism is - in the 
majority of cases - no longer based on a literal process of heating-up, for 
mostly ascetic techniques are based on restriction, discipline, abstinence, 
pains, self-torturing etc., which are obviously considered a sort of in- 
ternal heating-up, with results comparable to those of a literal heating-up 
by sun or fire. 

The word tapas may refer (1) to the activity of doing ascetic exercises 
and (2) to the result of this activity which is conceived of as a sub- 
stance; the various effects of tapas are expressed in words denoting power, 
might, strength, sharpness, blaze, light, radiance, authority (e.g. pra- 
bhäva, bala, virya, tejas, dyuti) etc. 

Though the rendering of the word tapas as "asceticism" is not fully 
satisfactory, this is by far the nearest equivalent in our culture - pro- 
vided we bear in mind not to identify this special Indian type of asce- 
ticism with our specific occidental conception which is rooted in a Helle- 
nic and Christian cultural context. For tapas is in its logical conception 
free of ethical conditions (which we think the outstanding characteristic 
of occidental asceticism), and furthermore it is rooted in magic, not in 
religious or other spiritual conceptions (whereas we cannot separate 
occidental asceticism from its religio-spiritual background). 

tapas is practised with the intention of gaining power - not with the 
intention of becoming a 'better' (human) being or of doing penance - , and 
therefore the techniques of tapas (the heating-up by fire/sun and/or 
Feekrieklans; abstinences, physical hardships, pains etc.) have no value 
in themselves: They are merely parts of a method and are as such necessary, 
but they are ethicized only secondarily. 

As tapas originally lacks any religious aim, it is not primarily con- 
nected with ideas of renunciation or salvation - ideas found e.g. in yoga 
or samnyasa. Though tapas-practices may be called yoga in the Epic and a 
tapasvin is called a yogin sometimes, it is the magical, power-desiring 
concept of tapas which matters to the authors of these texts. 

Though the word "magic" is often used in literature, a satisfactory 
definition of it has not yet been found. But it was necessary within the 
framework of the present study to clarify what I mean by it, which is 
gaining and using a supra-normal/supra-natural power which has at times 


even massively effective results. With the power of tapas an ascetic is 
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able even to force a god to fulfil his wishes; a pious, submissive atti- 
tude towards the gods is not necessary. In this respect tapas has effects 
like other powers primarily based on magic, like satya or brahman. 

Gaining the power of tapas seems generally to be restricted to certain 
persons who already have a certain disposition for power, that is, who 
descend from powerful or mighty beings like ascetics, brahmins, kings (or 
other persons of royalty), and (in the non-human sphere) divine or demonic 
beings. Given this origin, there seem to be no restrictions in principal 
against tapas being practised by women also. However it is noteworthy that 
tapas by $Südras is generally not accepted in the Epic. 

A short comparison with didactic Epic material shows that the concept 
of tapas has been altered in these portions, often in a subtle way, so 
that it is to a certain degree spiritualized or ethicized, thereby losing 
much of its magical character. 

In chapter VII the several methods or techniques, which are subsumed in 
the texts under "tapas", are systematically described according to the 
means used (fire, water, cold/heat, physical immobility, standing, lying, 
regqulation of breathing, efforts in general, sleeping; restrictions re- 
garding food/especially fasting and its ultimate effects on the body like 
dehydration and emaciation). The salient tapas-exercises of the narrative 
parts of the Epic are listed on pages 348 - 370. 

In the same chapter various minor points of interest, belonging to the 
complex of tapas, have also been considered: 

The various forms of clothing and the ascetics' external aspect are 
shortly discussed, revealing a striking resemblance (still not satisfac- 
torily explained) between brahmins and brahmacärins on the one hand and 
ascetics on the other. 

The places where ascetics live (always situated in idyllic surroundings) 
- ä$ramas - are described in some length, with special regard to the ele- 
ment of wandering from tirtha to tirtha which seems to be an important part 
of ascetic life. 

The essential constituents of tapas (brahmacarya and bhaikga) and some 
other terms, connected with tapas (mauna, sauca, diksä, vrata, niyama), 
are analysed. 

The list of tapas-exercises, already mentioned, is preceded by intro- 


ductory remarks about the word tapas as combined with verbs or adjectives; 
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and in the same connection the duration, localities, and aims of tapas- 
exercises are also described. 

In chapter VIII the three most relevant aspects in connection with the 
dangerousness of ascetics are analysed: Their potential aggressiveness, 
which easily leads to outbreaks of wrath; their powerful curses, which 
nevertheless are dependant on the laws of cause and effect; and the 
seduction of ascetics by beautiful Apsaras as an - in most cases effective 


- means to prevent the ascetic from accumulating power still further. 
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X. Stellenindex (MBh) 


Die unterstrichenen Seitenzahlen verweisen auf längere Zitate oder andere 
ausführliche Angaben. - Von den Auflistungen auf den Seiten 348-370 (tapas 
tap etc.), 379-382 (Zorn) und 384-386 (Fluch) sind nur die auf den vorge- 
nannten Seiten enthaltenen Anmerkungen in den nachstehenden Stellenindex 
einbezogen worden, da die relevanten Stellenangaben in den Auflistungen be- 
reits in numerischer Reihenfolge vorliegen. 


1.1.1 1 1.4.6 245 
2 245 e) 249 
10 1 1.5.9 245 
27 389 11 195, 224 
30 232 14 224 
52 329 15 272 
53 245 26 384 
55 306, 342 1.6.1 224, 226 
70 312 4 224 
71 298 13 195 
108 330 1.7.1 233 
187 46 5 385 
190 46 6 233 
210 333 11 233 
1.2.34 31, 74 12 233 
79 329 13 233 
111 323 21 195 
114 74 22 385 
116 330 25 233 
188 181 26 195 
233 vıı 1.8.1 31 
1.3.11 312 2 31 
15 222, 328 4 235, 244, 315 
19 138 6 312 
30 124 8 221, 305, 348 
32 327 9 235, 312 
36 330 19 317 
41 330 20 317 
48 21, 280 21 317 
50 21, 280 22 348 
54 327 1.9.1 303, 305, 317 
77.124 5 246 
79 177, 327 18 245 
81 138 1.11.1 221, 244, 320 
82 138, 177, 327 3 245 
84 138 5 222, 318 
5 9 6 383 
126 384 8 215, 383 
127 384 10 383, 384 
134 384 12 227 
136 249, 294, 299, 397 13 227, 315 
1779 14 227 
178 9 16 31° 
185 9 1731 
1949 1.12.5 31 
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33, a2, 
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33, 43 

33, 44, 
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34, 45, 
34, 68 

34, 47 

34, 43, 
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35,270 

35, 36, 
35, 8, 
35.43, 
33,50, 
36, 43, 
36, 37, 
37, 50, 
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38, 52, 
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38, 53 
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38, 61, 
38, 61, 
39, 43, 
57, 61, 
71 
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71, 178 
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6i, 70, 319 
61 


45, 63, 67, 320 
46, 68 
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72 
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46, 61 
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61 
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1.24.3 

4 
1.25.16 
17 

1.26.1 
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11 

14 

1.27.8 


244, 326 
190, 280 


288, 290 


129, 223 

129, 219 

129, 255 
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31, 40, 41, 42, 319, 329 1.38.25 10 


1, 5, 9, 40 ss ı 

20, 27 34 226 

20, 21, 22, 29, 281 37 221 

21, 27, 245 1.39.18 221 

21, 29, 244, 331 19 211, 221 

21, 22, 29 23 272, 293 

22, 29, 320 24 272 
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222 


276, 317,:335; 
165, 184, 317, 
164, 272, 276, 
316 

272 

244, 246, 318, 
272, 278, 279 
239, 282, 335, 
164, 198, 245, 


256, 288, 345 


223 


175, 186, 318 
172, 245, 321, 


170, 173 


172, 173, 174, 


290, 332 


330 


336 
318 
317 


378 


345 
247, 


324 


245, 


1.94.2 
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144 1.99.38 
315 39 
316 42 
392 43 
74 1.100.5 
312, 327 6 
74, 271, 272, 327 8 
74 14 
312, 315 15 
312 17 
345 18 
272, 311, 312 22 
312, 332, 342 23 
211 25 
222 28 
215 1.101.2 
221 3 
372 

150 4 
281 8 
222 9 
329 13 
329 15 
197 22 
146 28 
146 1.104.4 
146 5 
146 6 
146 15 
221 16 
221 18 
179, 227 1.107.7 
246 13 
224, 227 17 
221 23 
221 1.109.5 
226 6 
384 7 
224 8 
179, 221 9 
180 12 
180 13 
220 14 
146 15 
320, 342 17 
384 18 
221 21 
146, 206, 398 24 
136, 146, 195, 206 25 
320 26 
146 27 
332 28 
320, 342 29 
397 30 
146 31 


146 1.110.1 


182, 302 
182, 302 

302 

302 

298, 299, 300, 302 
302 

56, 211 

146 

302 

302 

146 

302 

230, 302 

302 

230 

244, 340 
259,310, 317,..312,.331, 
398 

244, 259, 315, 346 
331 

312, 315 

197, 288 

197, 320 

230 

230 

58, 181, 210, 245 
210, 246 

58, 332 

181 

247, 260 

330 

268, 321 

320 

215 

342 

144, 276, 305 

144 

145, 220, 297 
145 

145 

276 

276 

75, 145 

73..145 

145 

145 

145 

145, 272, 297, 305, 317 
145, 184, 386 
145 

145, 305 

145, 186 

145, 186 

145, 184, 186 
145 

145 


1.M0. 


154, 156, 
152, 161, 


299, 311, 


149, 330 
149, 150, 


213, 272, 
326 
177 
213, 324 
245, 246 
183, 320 
213 


213 


157, 347 


299, 319, 


321, 322 
151 
330 
330 


171 


156 


162, 169, 
290, 295, 


290 
162, 169, 


318 
169, 176 


324 


- 415 - 


1.111.14 


179, 195, 245, 334 


181 
181 


180 


239, 335, 345 

220 

204, 245, 256, 260 
247, 256, 260 

183 
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1.114,66 183 1.122.45 222 
1.115.12 344 1.123.18 297 
13 344 1.127.12 112 
14 183 1.137.20 305 
15 183 1.138.6 262, 273 
16 183 8 262, 273 
21 183 15 262 
25 183 23 262 
28 181, 183 1.143.11 323 
1.116.1 183 19 313 
2 183, 272, 313 26 313 
4 272, 313 32 392 
13 183 1.144.3 293, 295, 297, 330 
14 184 1.145.4 330 
18 318 1.146.24 187 
23 179, 184 1.148.2 330 
24 186 1.152.14 330 
25 184 1.153.3 245 
26 186 1.154.1 245, 326, 394 
31 184, 185 2 326, 328, 334 
1.117.1 185, 402 4 80, 330, 342 
2 184, 186, 347 5 80, 328, 394 
3 186 14 397 
4 315 1.155.5 312 
5 342 6 245, 352 
19 297, 298 7 312 
21 183, 184 9 245 
27 185, 186 15 272 
28 185 17 272 
30 185 18 330 
31 185 25 220 
32 321 27 221 
1.118.5 185, 402 28 220 
20 185 31 352 
23 185 37 248 
30 144 50 352 
1.119.2 185 1.157.1 293 
8 312, 317 6 312 
11 317, 340 8 344 
12 345 1.158.7 213 
1.120.2 394 10 216 
6 328 25 210 
7 312 36 256 
8 312 38 256 
12 312, 332 40 210, 256 
13 328, 394 42 256 
15 297 43 256 
1.121.3 328, 394 53 256 
4 80 1.159.1 213 
5 328, 342, 394 2 213 
6 397 11 213 
17 317 13 155 
22 245 14 155 
1.122.1 397 1.160.12 259 
10 374, 397 13 187, 245, 259, 269, 341 


11 374 14 259 


- 417 - 


1.160.21 276 1.170.10 341, 374, 378 
1.161.18 245, 259, 341 12 344, 345, 374 
1.162.11 259 13 225 
13 259 14 222, 378 
16 223, 256, 321 15 374 
18 220 1.171.2 374 
1.163.8 333 3 374 
9 221 4 374 
1.164.2 221 13 375 
5 244, 379 14 374 
6 342, 373 15 220, 375 
8 197 17 112, 375 
9 244 19 190, 375 
1.165.1 312 21 372, 375 
5 305, 312 22 372 
6 268, 312 1.172.2 221 
8 272 5 223 
27 245 7 221, 223 
28 220, 227 8 342 
al 220, 286 15 342 
42 226 1.173.1 386 
43 326, 400 2 386 
44 286, 326, 400 8 145 
1.166.9 385 17 386 
10 222 18 145 
12 397 19 386 
13 221 21 345 
15 383 1.174.2 325 
20 276 6 312 
29 276 7 272 
31 385 1.175.3 293, 330 
32 385 1.176.2 333 
40 135 7 293, 330 
42 197, 247 1.179.2 297 
43 197, 247 12 220, 245, 273, 282, 284, 
45 135 285, 289 
1.167.9 223 1.181.1 297, 301 
11 224, 226 21 220 
12 244 37 330 
14 224 1.182.5 215 
16 305 1.184.4 330 
1.168.3 221, 384, 385 9 75 
4 385 1.188.3 221 
5 221, 384 1.189.35 210, 211 
9 385 40 210 
11 179, 386 41 312 
12 386 42 344 
21 386 48 345 
25 179, 386 1.190.10 222, 223 
1.169.9 341 14 211, 320 
20 220, 224, 226 1.199.26 316 
21 374 1.201.5 284 
24 374 6 244, 255, 284, 335, 336, 
1.170.5 220, 224 344, 346 
6 374 7 244, 268, 284, 295, 298, 


9 374 300 


1.201.8 

9 

10 

11 

21 

23 

24 
1.202.15 
16 
17 

1.203.2 

5 

10 

11 

14 

19 

1.204.6 

19 

27 

29 
1.205.30 

1.206.1 


15 
1.210.4 


245, 
194, 
394 
341, 
345 
386 
386 
386 
386 
244 
244, 
280, 
386 
79 
79 
386 
386 
386 
222 
332 
317, 
313, 
318, 
335 
272, 
313 
250 
317 
215 
319 
76 
76 
335 
344 
75, 
75 
325 
312 
393, 
245, 
223 
393 
244, 
384 
383, 
246, 
315 
383 
384 
383 
215 
383, 
260 
319 
223 
324 


- 418 - 
248, 255, 258, 284 
222, 284, 326, 372 


394 


245, 378 
318 


335, 336 
324 
397 


275 


312, 325 


394 
260, 303, 322 


260, 344, 384 


391 
394 


384 


1.210.5 
1.214.13 
29 
30 
31 
32 
1.215.2 
8 
1.216.1 
8 
28 
31 
32 
1.218.10 
36 
1.219.36 
1.220.5 
6 
11 
13 
14 
15 
21 
30 
1.221.9 
1.223.7 
10 
15 
16 
17 
1.224.8 


324 
221 

226 

293, 299, 300 
220, 223, 298, 300 
293 

330 

221 

250 

88 

222 

220 

112 

210, 320 

221 

293 

36, 70, 320, 329 
245, 329 

329 

36 

36, 63, 329 
51 

222 

231,.332 

216 

195, 197 

197 

196 

197 

197 

221, 222 

333 

222 

344 

345 


246 
221, 319, 320 
88, 223, 320 
319, 320 

88, 319, 320 
220, 223 

280, 284 

245, 246 

76 

280, 281 

346 

344 

220, 233 

232 

328 

245, 351 

345 

300 

79 

244, 266, 321 


11 
2.69.17 
2.70.16 

18 


3.2.1 


311, 
215 
317 
272 
332 
312 
317 


321 


312, 317, 346 


180, 
249 
335 
297 
273, 
329, 
344 
194, 
194, 
372 
372 
372 
297 
297 
297 
297 
297 
297 
297, 
220 
213, 
244 


263, 264, 276, 330 
264, 271, 276, 316 


264, 


245 


296 
397 


197, 


372 


330 


316 


273 


372 


264, 271, 276 


264 
263 
236 
279 
236 
236 
236 
236 
237 
237 
237 
237 
237 
237 
237 
236, 
263 
263 
264 
264 


237 


204, 245, 264 
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3.3.12 


264, 
264, 
204, 
264, 
264 
264 
264 
264 
264, 
264 
279 
297 
211, 
245 
320 
317, 
297, 
249 
383 
383 
211 
213, 
213, 
74 
256 
256 
256, 
282 
257, 
290 
220, 
341, 
220 
305 
330 
317 
245, 
312 
295, 
312 
222, 


265 

265, 
245, 
272, 


271 


333 


325 
312, 


324 
324 


322, 
284, 


244, 
346 


317, 
298 


271, 


333, 342 
251, 260, 263, 
275, 284 


317 


326 


327 


245, 256, 327, 


330 


397 


3.30.16 
17 
18 
19 
21 
22 
30 
37 
39 
3.32.35 


3.37.20 
27 
31 
33 
34 
35 
38 
3.38.10 
11 
13 
14 
27 
28 
31 
45 
3.39.12 
15 
16 
17 
18 
19 
20 
21 


22 
23 
24 
26 
3.41.1 
3.42.12 
3.45.9 
10 
18 
20 
29 
35 
37 
3.47.4 
3.51.11 
12 
3.54.17 
20 
23 
24 


190, 377 
377 

3 

Sant 

375, 377 

375 

375 

379 

238 

195, 290, 340 
316 

316 

398 

320 

2 

271, 276 
320 

320, 342 
244 

210 

344 

335 

320, 335 
320 

88, 320 
290, 298, 
320 

306 

306 

306 

306 

306 

306 

220, 251, 306, 
284, 285, 288, 
301, 345 

274, 285 

259, 284, 285, 
251, 259, 298, 
194, 220, 244, 
344 

244, 352 

321 

332 

327 

327 


300, 


221, 244 
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311 


307, 
296, 


288, 
300 
344, 


344 
297, 


345 


372 


10 
11 
12 
13 
14 
16 
al 
44 
58 
63 
3.81.48 
49 
50 
51 
72 
80 
103 
112 
113 
3.82.23 
113 
123 
124 
130 
140 
3.83.83 
95 
96 
97 
98 
100 
102 
105 
106 


133 
316, 321 

316, 321 

312 

312 

267 

245, 274, 282, 285 
245, 295, 297 

312 


323, 334 
285, 344 
245, 322 
285, 322 
223 
265, 322, 323 


265, 326 


325, 342 
267, 326 


270, 323 


319 


265, 319, 323 
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3.83.116 321 3.93.10 76 
3.85.1 323 117% 
2 325 16 330 
6 76 3.94.1 74, 76, 77, 305 
9 326 2 77, 86 
12 211,223 3 71 
15 76 4 77 
3.86.5 398 5 78, 86, 244 
8 325 8 87 
10 75 10 76, 78 
12 325 11 70, 76, 78 
14 76 12 78 
15 75 13 78 
20 325 14 78, 88, 90, 147 
3.87.10 325 15 78, 98, 215, 220 
3.88.12 325 16 64, 78, 84 
18 326 17 79, 81, 84 
20 325, 327 18 79, 81, 332 
21 327 19 79 
22. 329 20 79 
23 327 21 80 
26 312 22 80, 81 
30 323 24 80, 81, 220 
3.89.1 221 25 80, 8 
3 321 26 80, 81 
5 321 27 Er 
22 244 3.95.1 ER 
3.90.2 323 2 81, 85 
4 323 3 Er 
5 324 4 81, 320, 371, 384 
7 324 5 82 
8 324 6 82 
9 325 7 82 
10 325 8 82 
18 324 10 82, 295, 297 
19 330, 397 11 82, 99, 326 
3.91.1 324 12 82, 84 
4 324 13 54, 82, 223 
5 324 14 82 
12 324 15 83 
17 342 16 83 
19 334 17 83 
20 341 18 83 
22 334 19 83 
25 323 20 83 
26 296, 297, 298 21 83, 84, 342 
27 324 22 84 
28 324 23 34 
3.92.7 325 24 76, 84 
13 325 3.96.1 76, 85, 86, 330 
14 187, 323 2 74, 78, 85 
15 325 a 85, 330 
16 323 6 85, 86 
3.93.5 325, 327 . 86 
7 325,327 9 85 
8 327 11 85, 86 
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3.96.13 86 3.101.15 93, 94, 96, 97, 101 
158 16 33, 97 
17 85, 86 17 77, 92, 94, 9% 
1886 3.102.1 77, 9% 
19 86 2 97 
20 86, 330 6 97 
3.97.1 86 7 96, 97, 98 
2 86 8 97 
3 87 9 97 
4 87 10 75, 97 
5 87 11 97 
6 87 12 97 
7 87 13 74, 75, 98 
8 88 14 77, % 
13 88 15 77, 92, 3% 
14 88 16 74, 94, % 
15 88 17 94, % 
16 76, 88 18 94 
17 76, 88 19 94, 340 
18 88 20 94 
20 88 21 94 
21 71, 89, 92 22 Er 
22 89 23 94 
23 89, 216, 397 3.103.1 74, 94 
24 89, 220 2 94, 114, 383 
25 36, 76, 90, 147 3 74, 94, 379 
26 76, 77, 312 4 94 
27 74, 76, 77, 312 5 94 
3.98.1 74, 77, 93 6 35 
2 74, 77, 93 7 95 
3 93 12 95 
7 342 13 95 
9 248 14 95, 220 
12 312 15 35 
14 315 16 35 
15 313 17 95 
17 312 18 74, 77, 92, 95 
20 197, 248 3.104.9 345 
21 197, 248 3.105.253 223, 345 
3.99.2 93 3.106.3 190, 221 
3 93 22 221 
16 93 23 221 
20 290, 342 40 317 
3.100.193, 290 3.107.3 95 
4 273 4 95, 195 
5 282, 285, 328 13 95, 273, 282, 342, 345 
8 267, 290 23 326 
11 290 24 326 
1593 3.108.19 74 
1793 3.109.1 323 
3.101.193 7 289, 325 
10 74, 77, 92, 93 14 324 
11 75, 93, 98 18 323 
12 74, 93, 220, 223 19 323, 344 
13 74, 3, 99 20 323, 326 


14 3, 101 3.110.1 312, 323, 326 
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3.1106.2 17, 245, 313, 323 3.117.11 397 
3 222 15 221 
4 220, 328 16 323 
6 328, 395 18 323 
7 342 3.118.1 323 
11 222, 39 4 75 
12 220, 397 9 325 
13 244, 251, 346 10 325 
14 251 14 269 
15 330 15 283, 323 
17 328, 395 16 300 
18 330 17 248, 283, 285 
22 244 18 248, 283, 323, 344 
25 332 23 323 
3a, 313 3.119.1 323 
3 313 3 323 
4 313 5 244, 296, 298 
Se 15 290 
8 22 16 290 
9 273 18 293 
10 297 19 300 
12. 21, 272,273 3.120.30 322, 323 
16 313 3.121.1 323 
19 204, 299, 300 23 323 
31. 313 3.122.1 223, 320 
3.112.18 344 2 221, 253, 254, 346 
3.113.3 246 3 254 
6 272, 397 4 254, 342 
7 313 10 253 
9313 11 221, 223, 244, 290, 320 
16 244, 268 12 254 
21, 222,223 20 289 
23 74 26 245, 341 
25 313, 323 3.123.8 289 
3.114.1 323 3.124.18 210, 221 
4 325 19 210, 221 
6 325 3.125.11 323 
15 340 14 325 
26 323, 326 17 326 
3.115.1 323, 326 18 326 
2 326 22 325 
a 323 23 323 
9 316, 318 3.126.7 245, 268, 290 
10 316, 318 8 268, 290 
11245 12 290 
1979 13 268, 290 
25 221, 400 18 354 
27 400 19 345 
28 221, 222 20 244, 354 
29 22 26 221 
3.116.1 245, 318 a1 423, 354 
5 245, 272, 273 42 325 
9 222 43 323 
3.117.3 244 3.128.18 323 
5 402 19 323 


6 402 3.129.1 323 
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3.129.2 326, 354 3.136.3 119, 129, 130, 320 
21 32 > 4 129, 130 
22 323, 325 5 129 
3.130.1 323, 325 6 129 
6 74 7 129 
17 323 8 129, 130, 342 
27 248 9 129, 386 
3.131.30 248 10 129, 130, 386 
31 323 11 129, 386 
32 323 12 129 
3.132.1 323 13 119, 129 
8 226 14 129, 219 
9384 15 130, 133 
3.134.38 323 16 130, 133, 320 
39 323 17 130 
3.135.1 323 18 130, 384 
9 119, 138, 216, 305, 323 24 129 
10 119, 128, 138, 320, 397° 3.137.141 119, 130, 131, 384 
11 119, 139 2 130 
12 119, 128 4 130, 220, 384 
13 119 5 119, 130 
14 120, 127, 128, 130, 138 8 130, 131 
15 120, 127, 133, 138 9 128, 131, 248 
16 4120,.121, 122, 127,133, 12 131 
138, 139, 220, 248, 344, 13 131, 249, 301 
345 15 131 
17 120, 122, 135, 138, 139, 17 128, 131, 249, 315 
248, 345 20 131, 315 
18 120, 122 27 129 
19 120, 121, 122, 127, 355 3.138.1 119, 128, 133 
20 121, 127 2 133 
2ı 121, 122, 123, 245 3 132, 133 
22: .121,.122,°127,.128,.320 5 129 
23 121, 122, 123, 245 6 132 
24 122, 123, 124, 138, 139 7 132 
25 122, 123, 139, 332 8 132,:133 
26. 122, 127 9 134 
27 122, 123, 245, 249, 341, 10 121, 127, 134 
345 11 134, 333 
28 123, 135, 138, 141, 249 12 134, 136 
293 125 13 134, 136 
30 125, 226, 289, 293 14 134 
31 125, 140, 249, 322, 323 15 134, 135, 383 
32. 7125,33 16 135 
3 135 17 134, 135 
34 125, 139 18 134, 135 
35 123 19 135, 402 
35 1235 3.139.1 119, 136 
37. 105 4 297, 298 
38 126 5 298, 304, 305 
33 126 6 238 
ao 126 7 Je 
41 127, 388 9 128, 137 
42 127, 128, 388 10 137 
3.136.1 128 15 119, 136 
2 1729 17 137 


3.139.18 
19 
20 
21 
22 


23 

24 
3.140.1 
8 
10 
17 
3.141.1 


3 
3.151.1 
10 
11 


137 
137 
127, 
138, 
127, 
327 
119, 
323 
323 
324 
327 
323 
323, 
324 
324 
245, 
324 
213 
324 
324 
324 
324 
323, 
323 
323 
323, 
327 
324, 
324 
324 
246, 
323 
273 
323 
323 
323 
210 
210 
320 
320, 
320, 
324 
323, 
222, 
323 
327 
309 
323 
327 
313 
273, 
245, 
221 
323 
323, 
296 


137, 216, 245 
327 
128, 138, 142, 216 


137, 138, 323 


324 


267,. 324 


324 


326 


345, 355 


267, 323 


323 
323 


324 
223, 320, 321, 323 


296, 298 
298, 313 


380 
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3.151.12 
15 
3.152.3 
4 

ı 3.153.21 
24 

31 
3.154.4 
12 

32 
3.155.1 
4 

8 

10 

16 

17 

18 

37 

63 

64 

88 

90 
3.156.1 
3 

4 

9 

15 
3.157.1 


3.159.10 

34 

35 
3.160.1 
5 
21 
3.161.1 
16 


296 
296 
275 
380 
323 
323 
323 
298 
298 
298 
323 
323 
344 
323 
313 
313 
309 
311, 
323 
323 
323 
290, 
195 
245 
211, 
318 
282, 
323 
220, 
273, 
276 
323 
245 
323 
333 
323 
74, 77, 98, 384 

100, 342 

99 

99, 213, 260, 326 

99, 220, 223, 247, 260, 
261 nz 
100, 320 

98, 99, 100, 190, 384 
100 

98, 100 

100 

74, 77, 98, 100, 384 
323 

74, 100 

323 

323 

323 

244, 397 

323 

323 


323 


323, 345 


332 
285, 320 


323 
276 


3.161.20 
3.162.10 
3.163.9 


3.164.22 
3.170.6 
54 
3.173.2 
5 
18 
21 
22 
3.174.1 
22 
23 
3.175.4 
10 
3.176.12 
13 
14 


10 

11 

12 
3.178.33 
35 
36 


3.179.1 
14 
18 
3.180.1 
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323 
244, 298, 344 
327 
327 


251, 273, 285, 288, 345 


283, 285, 288 


251, 260, 285, 286, 288, 


345 
345 
93, 345, 346 
221 
323 
323 
323 
321 
323 
323 


244, 275, 281, 301, 323 


272 
313 

313 

75, 77, 102 

101 

102 

102 

102 

402 

102, 111, 220 
102, 103, 110, 111 
102, 103 

102 

102, 110, 111 
75, 77,102 

103 

103 

75, 77, 102, 103 
103, 108, 111 
303 

4103 

75, 77, 102, 103 
102, 103, 111 
103 

75, 77, 103, 104 
104 

104, 105 

104, 110, 111 
104 

104, 111 


75, 77, 103, 104, 106 


221 
104 
104 
323 
323 
323 
323 


3.180.5 
39 

44 

49 
3.181.1 
6 

11 

16 

27 

28 

30 

36 
3.182.2 
3 

4 

7 

11 

13 

16 

17 

18 
3.183.2 
31 
3.184.1 
3.185.2 


109 
3.187.15 
21 
23 
3.190.32 
43 
3.192.1 
8 
9 
26 
3.193.7 


244 
346 
333 
223 
332 
216 
197 
197 
236 
236 
236 
236, 
221 
298, 
297, 
273 


245, 315 


304 
298 


20, 221 


244 
197 
215 
197 
220 
220, 
342 
223, 
221, 
255, 
255, 
251, 
340 
32 
345 
244, 
289 
330 
299 
299 
273 
246 
344 
246 
293 
246, 
289, 
313, 
346 
345 
162, 
317 
220 
317 
162 
345 
220, 
215 
215 


341 


320, 397 

222 

257, 327, 345 
258, 262, 345 
296, 298 


345 


317 
333 
320 


312, 317 


317, 332 
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3.195.1 221, 256, 291 3.210.15 232 

2 256, 291 19 232 

30: 2205. 221,223 sah, 232 

26 190 2 232 
3.196.1 223 3 232, 345 

13 340 6 232 

16 210 3.212.6 233 
3.197.1 331, 371 15 244, 345 

4 190 16 220, 223 

s 371 19 233 

6 331 28 233 

8 331 29 233 

16 331 30 232 

17331 3.217.6 233 

19 223, 371 7 233 

2 3 9 233 

24 220, 371 3.219.8 343 

25 223, 371 3.222.6 245 

26 74 3:225.1 252 

4 277 6 252 
3.198.24 327 3.226.19 295, 297 
3.199.5 276 20 295, 297 

6 248 3.228.8 252, 372 

9 277 10 244 

11277 11 220, 372 

12. 277 3.231.18 252 
3.200.51 378 3.242.4 335 
3.203.39 377 3.243.5 334 

41 377 3.245.1 273 

45 327 2 273 

49 327 8 398 
3.204.17 230 10 245 

27 230 19 245 
3.205.220 34 271 

21 230 3.246.3 238, 245, 271, 278 

25 297 4 278 

27 344 5 274, 278, 332 
3.206.1 383 6 279 

3 383 11 278, 294, 299 

4 230 12 294, 299 

5 383 15 278 

7 230 21 278 
3.207.2 232 24 238, 268 

6 233, 317, 378 25 238 

18 233 29 48, 278 

19 232 3.247.1 36, 278 

20 232 4 246 
3.210.1 232, 233 26 223 

2 232, 345 36 36, 278 

3 23 38 36, 278 

5 232, 233 40 36, 278 

6 232 41 36, 278, 379 

10 232 42 148 

11 232 43 36, 278, 379 

12, „232 47 306, 342 


14 232 3.248.5 223 
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3.256.24 326 3.290.1 181 
25 291, 326 3.291.4 187 
29 291 3.297.29 340 
3.258.31 274, 400 3.298.1 236 
3.259.1 379 6 236 
15 257, 345 7.236 
16 298, 204, 245, 248, 249, 8 236 
257, 285 9 236 
17 245, 262, 267, 274 22 236 
18 269 23 236 
19 262 3.299.26 397 
20 249 
3.262.1 272 4.20.11 74 
16 293, 299, 301, 397 4.63.23 275 
30 397 4.65.17 315 
31 272 
3.264.441 313 5.9.3 395 
42 269, 273, 293 4 388 
3.277.5 270, 341, 357 6 388 
6 315 7 388 
7 357 8 388, 390 
8 341, 357 9 388, 390 
9 270, 358 10 390 
10 270, 358 11 390 
12 341, 358 12 388, 390 
13 270 14 190, 388 
3.278.7 305, 316 19 388 
10 305, 316 23 388, 395 
19 340, 358 31 334 
20 23, 358 43 248, 249 
32 321 5.10.29 280 
3.279.9 244, 305, 318 38 280 
18 301, 305 41 105, 107 
22 301, 305 5.11.4 104 
3.280.3 245 7 104 
12 312, 318 13 103 
24 310 5.16.25 104 
31 310 26 104 
3.281.12 244 31 104 
20 358 34 105 
21 59 5.17.1 75, 77, 104, 105 
24 358 4 105 
97 59 5 105 
3.282.11 328, 330, 343, 345 6 105 
12 245, 267, 269, 285 7 105 
13 269 9 105 
3.284.5 330 10 105 
39 330 11 105 
3.287.458, 219, 299, 301, 331 12 104, 105 
5 300 13 105 
6 „.33E 14 105, 106 
16 55, 220, 227 15 104, 106, 108 
1786 16 106 
29 190 17 75, 77, 104, 106 
3.289.1 245 20 75, 77, 104, 106, 107 


23 58 5.18.13 75, 106 


5.33.103 
5.37.13 
5.39.55 
5.43.12 
34 
35 
5.81.37 
5.94.11 
5.100.5 
6 
5.104.8 
13 
16 
18 
5.106.1 
5.109.25 
5.111.1 
5.112.16 
18 
5.115.12 
5.117.15 
5.118.6 
7 
8 
9 
10 
11 
12 
5.119.24 
5.121.18 
5.141.41 
5.145.31 
5.146.8 
5.154.4 
5.162.32 
5.173.8 
.9 
5.174.1 
5.176.19 
5.187.18 


19 


5.188.11 
14 
16 
18 

5.189.7 


144, 
279 
216, 
327 
332 
332 
269 
371 
281 
279, 
285, 


190 


227, 238 


281 
400 
285, 287 


331 
337 
281, 282, 
311 


282 


249, 286, 


285, 286, 
300 
286, 288, 
274, 286, 
325 


325 
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337, 341 


325, 326, 
288, 291, 


326 
345 


7.41.11 

12 

13 
7.114.71 
72 


23 
8.30.63 
64 
8.66.13 


9.4.18 
9.35.9 


33 
9.39.3 


9.40.2 


235, 239 


252, 269, 291 
266, 291 


260, 286, 345 


260, 286, 291 


291, 341 


245 


262 

366 

335 

328, 330 
328 

334 

345 

400 

400 

124 

124 

124 

124 

400 

400 

286 

41, 269, 286, 289, 291, 
323, 341 
262, 274, 283, 286, 341 
245 

400 

319 
291, 345 
248 

248 


329 


79, 329, 330, 341 
180, 291, 329, 400 


291, 


328, 330 
341, 344 


341 


321 


321 


329, 393 


9.53.7 
9.62.22 
60 
10.17.10 
11 
12 
13 
14 
20 
21 
22 
23 
25 
26 
11.5.11 
12 
22 
12.9.1 
4 
6 
9 
10 
11 
13 
14 
16 
17 
21 
23 
24 
25 
26 
28 
37 
12.11.1 
20 
21 
22 
26 
12.12.16 
12.14.15 
12.17.10 
12.18.34 
12.24.23 
24 
12.30.18 
37 
12.80.16 
17 
12.98.14 
12.111.13 
12.117.3 
4 


330 
292 
190 


250 
250 
250 
250 
250 
250 
250 
250 
250 
250 
250 


69 
69 
69 


147 

158 

158 

159 

158 

160 

148 

148 

150 

148 

152 

148, 152 
149 

149 

154 

154 

154 

240 

240 

240 

240 

240 

327 

315 

274, 281, 284 
299, 301 
249 

249 

384 

384 

239 

239 

379 

330 

269, 273, 314, 337 
269, 337 7.3 
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12.117.9 269, 273, 289 12.192.6 333 
10 314 7. ‚79333 
11 315 12.193.11 187 
14 315 12.201.25 119 
12.126.6 261, 292 26 119 
7292 28 74, 75 
8 292 12.210.17 239 
929 12.211.6 319 
11 262 12.214.3 240 
13 262 4 239, 240 
18 261, 262 97239 
29 261, 262 10 239 
30 345 16 239 
49 261 12.218.12 244 
12.139.26 268 12.221.5 319, 321 
67 74 3 ın 
91 268 12.234.6 152, 331 
12.143.3 252 9 152, 331 
5 252 12.235.3 278 
6 252 6 239 
7 252, 269, 292 11 27 
8 252 22 278 
9 252 12.236.4 162 
12.144.1 252 6 270 
12.145.1 252 9 252 
3 252, 287 10 247, 251, 252 
5 252, 287 11 262 
9 252 12 281 
12 252 13 275 
13 252 14 336 
12.146.5 378 16 74 
12.148.6 179, 334 26 165, 299 
7 19 27 151 
24 334 12.237.5 170 
12.149.61 229 715 
63 229 14 148, 151 
12.154.36 170 15 14 
12.155.232 20 14, 315 
3 271, 288 24 148 
7 187 26 151, 315 
10 288 12.239.18 262 
12.159.67 152, 301, 331 12.250.8 250 
12.160.24 280 16 257 
12.174.18 312 19 282 
12.176.5 261 20 250, 331 
6 261 12.253.2 250 
7 261, 288, 331 4 250, 251, 253 
12.182.4 227 5 250, 251 
12.185.1 161 7.254 
2 161 9 254 
3 147, 150, 161 13 249, 253 
4 315 15 250, 251, 253, 263 
12.188.1 29, 253 16 253 
529, 253 17 251, 253 
6 29, 253 19 254, 340 


12.189.115 334 20 254 


12.253 


12.254 
12.259 
12.263 


12.278. 


12.284. 
12.285. 


12.286. 
12.288. 
12.289. 
12.292. 


12.294 


12.308 
12.309 


12.310 


12.311 


.21 
24 
25 
28 
39 
40 
42 
44 
45 
48 

.4 

.24 

.2 

14 

31 

32 


11 
12 
13 
17 
18 
.14 
16 
.7 
.5 
6 
.11 


1 
8 


254 

340 

340 

340 

340 

249, 253, 254 
229 

319, 322 
322 

250 

251 

345 

273 

169, 334 
273 

274 

273, 279, 286 
274, 283, 286 
286 

274 

319 

320 

278 

278 

271 

272, 277 
339 

277 

250, 254 
250 

23 

32 

226 

119 

119 

328 

279 

320 

296 

296 

296 

296 

296 

267, 275, 284 
275 

253 

253 

319 

279 

278 

287 

328 

287 

287 

395 

328, 395 
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12.314.18 
22 
12.323.19 
20 
21 
12.325.1 
2 
3 
12.327.21 
40 
41 
42 
12.328.44 
50 
12.329.10 
21 
22 
25 
27 
28 
30 
33 
37 
38 
39 
41 
12.331.44 
46 
47 
12.336.14 
12.337.56 
12.341.1 
6 
12.343.1 
11 
12.345.10 
13 
12.346.1 
13 
12.347.13 
14 
12.349.5 
13 
16 
12.350.2 
9 
15 
12.351.1 
2 
4 
5 
12.352.9 
10 
12.353.1 
2 
9 


257 
257 

257, 366 

254, 257, 261 
345 

261 

261 

260, 261 

345 

258, 261, 345 
254, 258, 261, 262 
254, 258 

385 

385 

187 

395 

395 

248 

248 

107 

107 

107 
75,.774.16% 
145. 754277,.409 
107 

107 

258 

258 

258, 262 

280 

345 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

367 

274 

274 

274, 278, 286, 367 
274, 282, 286 
278 

367 

336, 367 

367 

278, 336, 367 
278, 336, 367 
278, 367 
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13.3.9 262 13.27.8 75 
11 395 40 262 
13.6.41 383 13.28.20 257 
13.7.11 249, 262 21 257 
15 271, 274 13.29.1 257, 258, 368 
17 275 2 257, 368 
18 283, 288 13.30.1 255, 257, 258, 368 
13.10.5 228, 337 2 292 
7 337 3 368 
8 337 13.31.54 400 
11 337 63 400 
12 228 13.32.11 271 
17 228, 367 12 279 
20 228, 367 19 278 
21 228 22 280 
22 228 13.40.55 368 
24 228 58 368 
31 228 13.41.17 368 
49 228 19 368 
50 228 13.50.3 250 
54 228 4 250 
55 228 6 250, 254 
56 323 9 250, 254, 260, 261, 266 
58 323, 367 10 250 
59 228 18 250, 253 
65 215, 332, 333 19 253 
13.14.16 286, 292 20 250 
38 280, 284 22 253 
39 280, 281 23 250 
42 314, 345 13.57.4 262 
46 187 11 271 
58 249 13 275 
59 249 14 288 
65 289 18 249 
6 266, 289 13.59.8 345 
67 289 13.65.22 76 
68 115 13.80.35 267 
76 277 36 267, 284 
82 277 13.82.24 257 
86 258, 287 25 257 
87 274, 283, 287 26 257 
153 171 28 257 
13.15.4 334, 335 29 257 
5 258, 274, 283, 288, 336 30 257 
6 245, 258, 288, 336 34 257, 400 
13.17.33 294 40 257 
41 301 13.93.3 239 
13.18.2 345 12 266 
25 115 14 239 
50 280 13.94.2 267 
51 280 12 267 
13.19.24 330 13.96.8 75 
13.21.20 330 15 75 
13.22.4 330 46 75 
13.27.3 75 50 75 


6 119 13.102.3 75, 77, 108 
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13.102.4 108, 109, 110, 111 13.129.52 272, 275, 284 
5 108 54 279 
9 108 55 114, 173 
10 109 13.130.1 161, 173 
11 108, 109 9 247, 252, 263 
12 108 10 247, 252, 263 
13 109 11 272, 275, 281, 282, 284 
14 109 12 295, 296 
16 108, 109, 110 4 252 
18 108, 109 42 284 
20 109 47 168 
22 109 50 115 
23 109 53 115 
28 109 57 161, 173 
29 74, 109 13.131.293 279 
13.103.1 109 33 279 
2 108 13.140.1 75, 77, 112 
9 108 2 112 
11 109 3 112 
12 109 4 112, 224 
13 109 5 112 
14 109 6 112 
15 109 7 112, 372 
18 108 8 112 
20 109 :s ı2 
21 110 10 113 
22 110 11 113 
23 104, 110, 111 12 83, 112, 113 
24 104, 110, 111 13 113 
25 110, 111 14 75, 77, 112, 113 
26 110, 111, 235 13.144.12 58, 294 
27 110, 111, 321 46 294 
28 110 13.151.31 119 
29 110 32 119 
30 110 33 74, 89 
31 75, 77, 108, 110, 111 
34 110 14.5.6 299 
35 110 14.6.18 294, 299 
13.106.3 288 22 294, 299 
41 288 14.35.22 217 
13.109.62 267 24 217 
67 267 32 271, 288 
13.116.11 280 14.46.1 297 
56 75, 114 4 293 
59 345 6 293 
13.117.17 75, 114 7 297 
13.126.10 337 9 281 
13.129.12 279 10 281, 293 
16 173 11 272 
29 173 14 333 
30 173 15 293, 299 
35 114, 173 24 275 
36 280 26 152, 331 
39 278 34 334 
47 263 49 294 


si 263, 274 51 294 
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14.47.5 239, 398 14.95.32 116 
14.50.14 32 33 116, 117 
15 7m 34 116 
14.52.26 330 3 2116, 117 
14.72.1 335 36. 75, 77-113, 116 
5 335 
14.93.2 279, 369 15.4.12 287 
3 279 15.5.9 287 
4 369 12 287, 289 
56 279 20 295, 315 
70 279 22 283, 287, 289, 315, 345 
11 279 15.25.12 292 
75 248 13 292 
84 369 16 287, 292 
86 369 17 287, 292 
14.94.34 227 18 292 
14.95.4 75, 77, 113, 114 15.26.15 312 
5 114 15.33.15 255, 292 
6 114, 280, 281, 288 16 287, 289, 292 
7 114, 276 17 281, 292, 298, 299, 300 
8 244 24 255 
9 114 235 255 
10 41a 26 255 
11 4115 32 255 
12 115 35 272, 287 
13 115 37 272, 283, 287 
14 115 15.44.38 292 
15 115 15.45.9 315 
16 115 12 260, 270, 281, 287, 292 
17 115 13 260, 270, 281, 287, 292, 
18 115 315 
19 115, 117 14 270, 283 
20 115 27 260, 287 
21 115 28 260, 262 
22 115 30 260 
23 116 31 260, 287 
25 116 
26 116 16.5.19 370 
27 116 21 370 
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Lebenslauf 


Ich wurde am 23.11.1943 in Stettin/Pommern als Tochter von Sebastian Knoll 
und seiner Ehefrau Ingeborg geb. Vorpahl geboren; meine Mutter verstarb 
1944. Nach Kriegsende wurde meine Familie nach Dannenberg in Niedersachsen 
verschlagen. 

von 1950 bis 1955 besuchte ich die Volksschule in Dannenberg, anschlie- 
Bend die dortige Mittelschule, die ich 1961 mit dem Zeugnis der Mittleren 
Reife verließ. Unmittelbar daran schloß sich ein Besuch der Städtischen 
Höheren Handelsschule in Lüneburg an, die ich 1962 mit dem ordnungsgemäßen 
Abschluß verließ. Ich nahm daraufhin bei der Firma Continental Gummi-Werke 
AG, Zweigwerk Dannenberg, eine Tätigkeit als Stenotypistin auf (von 3/62 
bis 6/65), zog dann nach Hamburg und arbeitete als Sachbearbeiterin bei 
der Firma Gebr. Sedlmayr GmbH & Co (bis 6/68). Ab Sommersemester 1966 be- 
gann ich gleichzeitig mit dem Besuch des Staatlichen Abendgymnasiums vor 
dem Holstentor. In meinem dritten Schuljahr (1968) gab ich deswegen meine 
berufliche Tätigkeit auf und verließ 1969 das Abendgymnasium mit dem Zeug- 
nis der Reife. 

Im Wintersemester 1969 begann ich an der Universität Hamburg das Stu- 
dium der englischen Philologie; Indologie war zunächst mein Nebenfach. Für 
das Wintersemester 1971 wurde mir wegen einer geplanten Indienreise ein 
Urlaubssemester genehmigt. Im Sommersemester 1973 entschloß ich mich, den 
Schwerpunkt meines Studium nunmehr auf die Indologie zu verlagern;. Englisch 
verblieb als mein erstes Nebenfach, Phonetik kam als zweites Nebenfach neu 


hinzu. 


Seit 1978 bin ich mit Bhabataran Shee aus Calcutta/West-Bengalen ver- 


heiratet. 


